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L'opinione comune vuole che il cristiane¬ 
simo sia stato in origine un movimento 
clandestino diffuso soprattutto fra i più 
poveri. Ma questa idea, storicamente poco 
fondata, non riesce a spiegare come un 
movimento messianico, oscuro e margina¬ 
le, sia diventato la principale religione del¬ 
l'Occidente. 

In questo saggio appassionante, che si oc¬ 
cupa tanto di religione quanto di storia, 
Rodney Stark indaga sul mistero del suc¬ 
cesso del cristianesimo, assumendo un 
punto di vista inedito. Attraverso la rigo¬ 
rosa applicazione di metodi e strumenti 
sociologici, analizza le ragioni che condu¬ 
cono le persone ad abbracciare una religio¬ 
ne e i modi in cui i nuovi gruppi religiosi 
raccolgono adepti. 

Scavando nelle testimonianze storiche, 
Stark affronta diversi problemi - l'ambien¬ 
te sociale dei primi convertiti, la cristianiz¬ 
zazione degli ebrei, lo status delle donne 
nelle comunità cristiane, il ruolo del marti¬ 
rio - e offre al lettore un'immagine viva e 
anticonformista del cristianesimo delle 
origini. 

L'autore traccia una curva che mostra l'au¬ 
mento del numero dei cristiani dall'anno 40 
al 300. All'epoca di Costantino il cristianesi¬ 
mo costituiva già una forza notevole e si era 
affermato secondo schemi molto simili ai 
movimenti religiosi di successo della nostra 
epoca. Un numero considerevole di cristia¬ 
ni proveniva ad esempio dalle classi istrui¬ 
te e cosmopolite. Il cristianesimo primitivo 
presentava un nuovo concetto di famiglia e 
non era legato all'etnicità, per cui esercitò 
un forte richiamo su chi cercava di assimi¬ 
larsi alla cultura dominante, principalmen¬ 
te gli ebrei del mondo ellenistico. La preva¬ 
lenza numerica delle donne nelle prime co¬ 
munità cristiane, dovuta in parte al rispetto 
(continua nell'altro risvolto) 
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Rodney Stark 


ASCESA E AFFERMAZIONE 
DEL CRISTIANESIMO 


Come un movimento oscuro e marginale 
è diventato in pochi secoli la religione 
dominante dell'Occidente 









Prefazione 


La storia mi appassiona da sempre, ma non avevo mai 
preso in considerazione di utilizzare materiale storico per la 
mia attività accademica. Sono un sociologo contento di de¬ 
dicare il mio tempo a cercare di formulare e verificare teorie 
sempre più rigorose su una serie di argomenti per lo più re¬ 
lativi alla sociologia della religione. Nel 1984 lessi l'opera di 
Wayne Meeks I cristiani dei primi secoli: il mondo sociale dell'a¬ 
postolo Paolo. La comprai d'impulso e mi piacque molto. L'o¬ 
pera mi colpì, non solo per quello che vi imparai, ma anche 
per come Meeks aveva tentato di sfruttare le scienze sociali. 

Diversi mesi dopo la fortuna mi baciò un'altra volta. Mi 
trovai a sfogliare un catalogo di studi sulle religioni. Oltre al 
libro di Meeks erano elencati altri saggi sulla storia delle ori¬ 
gini del cristianesimo. Quel giorno ordinai tre libri: La diffu¬ 
sione del cristianesimo nell'Impero romano, di Ramsay MacMul- 
len, The Christians as thè Romans Saio Them, di Robert Louis 
Wilken, e Miracle in thè Early Christian World, di Howard 
Clark Kee. Sarebbe arduo trovare tre libri migliori di questi 
riguardo alla prima era cristiana. Insieme all'opera di Meeks, 
questi libri mi hanno convinto che quell'ambito di studi ne¬ 
cessitava di strumenti di analisi sociologica più aggiornati e 
precisi. 
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Un anno dopo inviai a una rivista un articolo intitolato 
The Class Basis of Early Christianity: Inferences from a Sociologi¬ 
cal Model, informando il curatore che volevo soprattutto sco¬ 
prire se ero «abbastanza bravo da poter giocare nella "serie" 
greco-romana». Mi fece molto piacere vedere che diversi sto¬ 
rici che si occupano dell'epoca neotestamentaria reagirono 
positivamente al mio saggio, al punto che mi invitarono a 
scrivere un articolo su cui si sarebbe incentrato rincontro an¬ 
nuale del Social History of Early Christianity Group della 
Society of Biblical Literature del 1986. Nell'articolo che pre¬ 
sentai era tracciata la mia visione eretica secondo cui le con¬ 
versioni di ebrei al cristianesimo erano state ben più nume¬ 
rose e avevano continuato ben più a lungo di quanto sosten¬ 
gano il Nuovo Testamento e i padri della chiesa degli albori. 
Al saggio risposero John Elliott, Ronald Hock, Caroline 
Osiek e L. Michael White; successivamente fui coinvolto in 
un acceso dibattito. Difficilmente in ambito sociologico av¬ 
vengono grandi dibattiti, per cui ero piuttosto impreparato 
allo scambio intellettuale che avvenne; sono state le tre ore 
più gratificanti che abbia mai trascorso in un incontro acca¬ 
demico. Per di più, fu in quell'occasione che compresi di po¬ 
ter in qualche modo dare il mio contributo alla storia della 
chiesa delle origini. 

Non sono uno studioso del Nuovo Testamento né mai lo 
sarò. Non sono neanche uno storico, nonostante la mia re¬ 
cente avventura nella storia religiosa americana \ Sono un 
sociologo che a volte lavora utilizzando materiale storico e 
che per prepararsi alla stesura di questo volume ha fatto del 
suo meglio per approfondire le fonti, sebbene per lo più in 
lingua inglese. Cerco soprattutto di offrire agli studi sulla 
chiesa primitiva un migliore apporto dalle scienze sociali: 
teorie migliori e metodi di analisi più scientifici, compresa la 
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quantificazione, dove possibile e appropriata. In questa ope¬ 
ra cercherò così di introdurre gli storici e gli studiosi della 
Bibbia alle scienze sociali attuali, che comprendono la teoria 
della scelta razionale, la teoria dell'impresa, il ruolo svolto 
dai legami sociali e interpersonali nella conversione religio¬ 
sa, l'epidemiologia sociale e i modelli di economie religiose. 
Viceversa, cercherò di condividere con i sociologi l'immensa 
ricchezza accademica che ci offrono gli studi moderni sul¬ 
l'antichità. 

Sono riconoscente a molti studiosi che mi hanno consi¬ 
gliato e guidato verso le fonti che da solo non avrei trovato 
perché mi manca la formazione accademica nel campo. Rin¬ 
grazio in modo particolare il mio ex collaboratore Laurence 
Iannaccone della Santa Clara University per gli utili com¬ 
menti all'opera, ma anche per molte delle fondamentali in¬ 
tuizioni su cui si fondano i capitoli 8 e 9. Sono poi molto gra¬ 
to a L. Michael White dell'Oberlin College e al mio collega 
Michael A. Williams dell'University of Washington per il 
prezioso aiuto che mi ha offerto nel lavoro sulle fonti e per 
avermi incoraggiato ad affrontare questi temi. Devo ringra¬ 
ziare William R. Garrett del St. Michael College per gli utili 
suggerimenti e per come mi ha incoraggiato nella fase ini¬ 
ziale del lavoro; David L. Balch, della Brite Divinity School 
presso la Texas Christian University che mi ha invitato a 
prendere parte a un convegno intemazionale sulla storia so¬ 
ciale della comunità matteana convincendomi a scrivere il 
saggio che costituisce ora il capitolo 7 di quest'opera. Rin¬ 
grazio Stanley K. Stowers che mi ha cortesemente invitato al¬ 
la Brown University per tenere diverse lezioni, spingendomi 
così a portare a termine il mio lavoro sulla diffusione del cri¬ 
stianesimo nelle aree urbane dell'Impero. David Brombley, 
presidente dell'associazione per la sociologia della religione. 
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che ha disposto che io tenessi la Paul Henry Furfey Lecture 
da cui nacque il capitolo 5. Darren Sherkat della Vanderbilt 
University che mi ha offerto utili indicazioni per diverse del¬ 
le mie incursioni nella statistica. Infine, Roger S. Bagnali del¬ 
la Columbia University, che mi ha tenuto lontano da tante 
inutili speculazioni. 

Voglio inoltre ringraziare Benjamin e Linda de Wit, della 
Chalcedon Books di East Lansing, Michigan, per avermi tro¬ 
vato copie di molti classici, spesso anche diverse versioni 
della stessa opera. Avere a disposizione diverse traduzioni 
di una stessa opera mi ha posto non pochi problemi; nella 
mia libreria, per esempio, ci sono quattro traduzioni in in¬ 
glese dell'opera di Eusebio. Sono molto diverse tra loro, ci 
sono differenze nette nei passaggi che ho citato in questo 
saggio. Quale avrei dovuto usare? Pensando allo stile utiliz¬ 
zato, avrei privilegiato la versione di G. A. Williamson del 
1965, però i miei colleghi esperti nel campo mi hanno spie¬ 
gato che lo stile di Eusebio in realtà era monotono e inele¬ 
gante, per cui avrei dovuto affidarmi alla versione di Law- 
lord and Oulton. Non sono sicuro che la traduzione debba 
catturare la monotonia dell'originale se il significato di cia¬ 
scun passaggio non viene tradito. Dopo molti confronti e pa¬ 
ragoni ho deciso di adottare una regola che ho poi applicato 
ogni volta che mi sono trovato in possesso di più traduzioni: 
utilizzare la versione che esprimeva in modo più chiaro il 
concetto che mi aveva condotto a citare quel passaggio, a 
condizione che tale concetto non fosse presente solo in quel¬ 
la particolare traduzione. 

Sono lieto di aver avuto a disposizione traduzioni diver¬ 
se delle stesse opere, oltre ai famosi dieci volumi di The An- 
te-Nicene Fathers curati da Roberts e Donaldson, in particola¬ 
re per i miei interventi sull'aborto, sul controllo delle nascite 
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e sulle norme sessuali nel capitolo 5. Infatti, dove i padri del¬ 
la Chiesa scrivevano di questi argomenti in modo esplicito, 
la versione di Roberts e Donaldson traduceva l'originale gre¬ 
co in latino invece che in inglese. Leggendo Clemente Ales¬ 
sandrino, ad esempio, si incontrano spesso interi passaggi in 
latino e grazie a Jaroslav Pelikan 2 scoprii che si trattava di 
una vecchia tradizione. Per questo Edward Gibbon, nella 
sua autobiografia, scrisse: «Il mio testo inglese è casto, e tut¬ 
ti li passaggi licenziosi sono ravviluppati nell'oscurità di una 
lingua dotta» 3 . Fortunatamente per chi come me non cono¬ 
sce le lingue classiche, esistono ora traduzioni più recenti, 
scritte da studiosi con sensibilità meno raffinate di Gibbon e 
dei gentiluomini vittoriani di Edimburgo. Nel complesso è 
stata un'esperienza istruttiva. 

Il libro è rimasto in cantiere per molto tempo. All'inizio 
ho tastato le acque pubblicando prime versioni di molti dei 
capitoli su varie riviste, come segnalato all'inizio dei capito¬ 
li interessati. In più, il progetto non è mai stato la mia occu¬ 
pazione principale; dall'inizio del 1985, quando completai la 
versione iniziale di ciò che è diventato il capitolo 2, ho pub¬ 
blicato diversi libri (tra cui un'introduzione alla sociologia 
che ho poi rivisto cinque volte). Il mio tentativo di ricostrui¬ 
re l'ascesa del cristianesimo è stato un passatempo coltivato 
tra le altre mie attività, un'opportunità per leggere libri e ar¬ 
ticoli che ora fanno parte di un intero ambito dei miei studi. 
Non posso esprimere in modo soddisfacente quanto mi sia 
dilettato a leggere questi autori. Sono convinto che gli stu¬ 
diosi dell'antichità siano in media tra i ricercatori più scru¬ 
polosi e gli scrittori più piacevoli del mondo dell'accademia. 
Purtroppo, quest'opera pone fine al mio passatempo e alla 
mia incursione nel loro ambito di studi. 



10 


ASCESA E AFFERMAZIONE DEL CRISTIANESIMO 


'Roger Finke, Rodney Stark, The Churching of America, 1776-1990: Winners 
and Losers in Our Religious Economy, Rutgers University Press, New Brun¬ 
swick 1992. 

2 Jaroslav Pelikan, The Excellent Empire: The Fall of Rome and thè Triumph of 
thè Church, Harper and Row, San Francisco 1987, p. 38. 

3 Gibbon Edward, Memorie di Edoardo Gibbon scritte da lui medesimo, Nicolò 
Bettoni, Milano 1825, p. 205. 



ASCESA E AFFERMAZIONE 
DEL CRISTIANESIMO 




Capitolo 1 


Conversione e diffusione del cristianesimo 


Tutte le domande riguardanti l'ascesa del cristianesimo si 
riducono in definitiva a una sola: come è successo? Come ha 
fatto un movimento messianico oscuro e marginale nellTrn- 
pero romano a soppiantare il paganesimo classico e a diven¬ 
tare la fede dominante della civiltà occidentale? Anche se la 
domanda è una sola, richiede più risposte - il cristianesimo 
non si è affermato solamente per un motivo. 

Nei prossimi capitoli cercherò di ricostruire l'ascesa del cri¬ 
stianesimo per passare poi a spiegarne i motivi. In questo ca¬ 
pitolo però, riformulerò la domanda in modo più preciso di 
quanto fatto finora. Prima di tutto esaminerò i numeri relativi 
all'aumento dei cristiani per vedere più chiaramente quale sia 
stata la portata dell'impresa compiuta. Qual è il tasso di cresci¬ 
ta minimo che avrebbe permesso al movimento cristiano di 
svilupparsi quanto probabilmente si sviluppò nei tempi con¬ 
cessi dalla storia? Il cristianesimo si diffuse così rapidamente 
che devono esserci state conversioni di massa, come attestato 
dagli Atti e come hanno creduto tutti gli storici da Eusebio a 
Ramsay MacMullen? Dopo aver fissato una curva di crescita 
plausibile per l'ascesa del cristianesimo, esaminerò da un pun¬ 
to di vista sociologico il processo secondo cui le persone si con¬ 
vertono a nuove religioni, per dedurne quali fossero le caraffe- 
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òstiche delle relazioni sociali tra i cristiani e il circostante mon¬ 
do greco-romano. Il capitolo si conclude con una riflessione 
sulla legittimità dell'uso di teorie sociologiche per ricostruire la 
storia quando non sono disponibili informazioni sufficienti. 

Questa è un'opera sia storica che sociologica e non è pen¬ 
sata per un pubblico accademico. In questo modo sono sicu¬ 
ro che le scienze sociali siano completamente accessibili agli 
storici della chiesa delle origini, e che i sociologi non si per¬ 
dano tra oscuri riferimenti storici e testuali. 

Prima di procedere però, mi sembra giusto chiedersi se 
tentare di spiegare l'ascesa del cnstianesimo non sia in qual¬ 
che modo sacnlego. Se per esempio dimostro che i cristiani 
beneficiarono di una maggiore fecondità o della presenza di 
più donne nelle loro comunità per cui aumentò la percen¬ 
tuale di matrimoni esogami, non attribuisco forse cause pro¬ 
fane a imprese sacre? Penso di no. Qualunque cosa si creda 
o non si creda a proposito del divino, è ovvio che Dio non ab¬ 
bia fatto sì che il mondo diventasse interamente cristiano, 
perché ciò non è ancora successo. Il Nuovo Testamento, piut¬ 
tosto, racconta degli sforzi fatti dall'uomo per diffondere la 
fede. Non vi è quindi alcun sacrilegio nel cercare di com¬ 
prendere in termini umani le azioni intraprese dagli uomini. 
Per di più, non riduco l'ascesa del cristianesimo a soli ele¬ 
menti «materiali» e sociali. La dottrina ha il suo giusto ruo¬ 
lo: un elemento fondamentale che ha portato all'affermazio¬ 
ne della religione fu proprio ciò in cui credevano i cristiani. 


Qualche cifra 

Tutti gli studi sull'ascesa del cristianesimo sottolineano il 
rapido diffondersi del movimento, ma di rado offrono delle 
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cifre. Forse questo riflette il prevalere tra gli storici del con¬ 
cetto di recente espresso da Pierre Chuvin secondo cui: «La 
storia antica rimane completamente refrattaria a valutazioni 
quantitative» \ Certo, non scopriremo mai i dati andati «per¬ 
duti» dei censimenti romani che offrivano statistiche autore¬ 
voli sulla composizione religiosa deH'Impero in diversi pe¬ 
riodi. Tuttavia, se vogliamo afferrare l'importanza del feno¬ 
meno che intendiamo spiegare dobbiamo quantificare, almeno 
esplorando le cifre possibili. Ad esempio: la religione cristia¬ 
na si è diffusa secondo tassi che sembrano incredibili alla lu¬ 
ce dell'esperienza moderna? Se sì, allora dovremmo aver bi¬ 
sogno di formulare nuovi enunciati sociologici sulla conver¬ 
sione religiosa. Altrimenti abbiamo enunciati ben sperimen¬ 
tati da cui attingere. Per ricavare il probabile tasso della pri¬ 
ma diffusione del cristianesimo abbiamo bisogno almeno di 
due cifre plausibili. Una volta ottenuto il tasso e utilizzando¬ 
lo per fare una stima del numero di cristiani nei vari mo¬ 
menti della sua ascesa, potremo verificare tali proiezioni sul¬ 
la base delle diverse conclusioni e stime storiche. 

Una cifra iniziale ci viene offerta dagli Atti degli Aposto¬ 
li 1,14-15, in cui si suggerisce che mesi dopo la Crocifissione 
esistevano 120 cristiani. Successivamente, nella stessa fonte 
(At 4,4), viene dichiarato un totale di 5000 credenti, e poi (At 
21,20) si dice che nel sesto decennio del I secolo a Gerusa¬ 
lemme «migliaia di Giudei» avevano abbracciato la fede cri¬ 
stiana. Queste non sono statistiche. Se a Gerusalemme ci 
fossero stati tanti convertiti al cristianesimo, essa sarebbe 
stata la prima città cristiana, dal momento che all'epoca pro¬ 
babilmente non contava più di ventimila abitanti; Josiah C. 
Russell 2 ne stima solo diecimila. Come osservato da Hans 
Conzelmann, le cifre espresse «servono [solo] a rendere evi¬ 
dente il fatto miracoloso che il Signore stesso è all'opera in 
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questo progresso» 3 . Anzi, Robert M. Grant indica che «si 
de[ve] sempre [...] ricordare che nell'antichità le cifre erano 
parte integrante degli esercizi retorici» 4 e non dovevano es¬ 
sere prese alla lettera. Questo non succedeva solo nell'anti¬ 
chità. Nel 1984, una rivista di Toronto dichiarò che in città vi 
erano 10.000 Hare Krishna. Quando però Irving Hexham, 
Raymond F. Currie e Joan B. Townsend 5 andarono a verifi¬ 
care la veridicità dell'affermazione, scoprirono che i membri 
erano solo 80. 

Secondo Origene «Non si può metter in dubbio che [...] i 
Cristiani furono pochi in principio» 6 ma quanti avrebbero 
potuto essere? Meglio essere prudenti, per cui dovrò presu¬ 
mere che nell'anno 40 ci fossero 1000 cristiani. Preciserò que¬ 
sta supposizione più avanti nel capitolo. 

Veniamo ora a una cifra finale. Alla metà del III secolo Ori- 
gene ammette che i cristiani costituivano «solo un piccolo 
gruppo» della popolazione. Eppure sei decenni dopo i cri¬ 
stiani erano così numerosi che Costantino trovò vantaggioso 
abbracciare la fede cristiana. L'accadimento ha portato molti 
studiosi a pensare che nell'ultima metà del III secolo fosse 
successo qualcosa di veramente straordinario in termini di 
crescita 7 . Questo spiega in parte il motivo per cui, tra le po¬ 
che cifre offerte dalla letteratura, gran parte di esse indica il 
numero dei cristiani intorno all'anno 300. 

Il primo a tentare una stima della popolazione cristiana è 
stato forse Edward Gibbon, il quale riconosce che all'epoca 
della conversione di Costantino essa non era più di «un ven¬ 
tesimo dei sudditi dellTmpero» 8 . Autori più recenti ritengo¬ 
no però troppo bassa la cifra di Gibbon. Secondo Goode- 
nough 9 all'epoca di Costantino i cristiani costituivano il 10% 
della popolazione dellTmpero. Se ammettiamo che la popo¬ 
lazione totale dell'epoca fosse pari a 60 milioni - la stima più 
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comunemente accettata 10 - questo vorrebbe dire che all'ini¬ 
zio del IV secolo i cristiani erano 6 milioni. Von Hertling 11 ri¬ 
tiene che nell'anno 300 ci fossero al massimo 15 milioni di 
cristiani. Per Grant 12 la cifra è troppo alta come lo è la stima 
minima di Von Hertling di 7 milioni e mezzo. Secondo Mac- 
Mullen 13 nell'anno 300 esistevano 5 milioni di cristiani. Per 
fortuna non è necessario essere più precisi; se supponiamo 
che il numero reale di cristiani nell'anno 300 sia compreso 
nell'intervallo tra i 5 e i 7 milioni e mezzo, abbiamo una ba¬ 
se sufficiente per individuare quale tasso di crescita sia stato 
necessario per raggiungere tale cifra in 260 anni. 

Considerando la cifra posta all'inizio, se il cristianesimo è 
cresciuto con un tasso del 40% a decennio, nell'anno 100 ci sa¬ 
rebbero stati 7530 cristiani, 217.795 nel 200 e 6.299.832 nel 
300. Se riduciamo questo tasso al 30% a decennio, nel 300 i 
cristiani sarebbero stati solo 917.334, cifra che nessuno accet¬ 
terebbe perché troppo bassa. D'altro canto però, se aumen¬ 
tiamo il tasso al 50% a decennio, nell'anno 300 ci sarebbero 
stati 37.876.752 cristiani, più del doppio della stima massima 
espressa da Von Hertling. Di conseguenza il 40% a decennio 
(o 3,42% per anno) sembra la stima più plausibile del reale 
tasso di crescita del cristianesimo nei primi secoli. 

La scoperta è molto incoraggiante perché la cifra è estre¬ 
mamente vicina al tasso di crescita medio mantenuto dai 
mormoni nello scorso secolo, pari al 43% per decennio 14 . In 
questo modo sappiamo che gli obiettivi che il cristianesimo 
doveva raggiungere in termini numerici sono assolutamente 
in sintonia con l'esperienza moderna, e non siamo costretti 
ad andare in cerca di spiegazioni eccezionali. Anzi, i tempi 
storici coincidono con quanto sostenuto dalle scienze sociali 
contemporanee per i normali processi di conversione. 
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Tabella 1.1. 

Proiezioni dell'aumento del numero dei cristiani 
secondo un tasso del 40% per decennio 


Anno 

Numero di cristiani 

Percentuale 
della popolazione * 

40 

1000 

0,0017 

50 

1400 

0,0023 

100 

7530 

0,0126 

150 

40.496 

0,07 

200 

217.795 

0,36 

250 

1.171.356 

1,9 

300 

6.299.832 

10,5 

350 

33.882.008 

56,5 


* Secondo una popolazione stimata di 60 milioni. 


Tuttavia, prima di affrontare la questione della conversio¬ 
ne, è utile fermarsi a valutare l'idea condivisa da molti se¬ 
condo cui nell'ultima metà del III secolo il cristianesimo si 
diffuse rapidamente. Se guardiamo ai tassi di crescita, pro¬ 
babilmente non è vero. Ma le caratteristiche piuttosto straor¬ 
dinarie delle curve esponenziali hanno probabilmente reso il 
periodo «apparentemente miracoloso» in termini di numeri 
assoluti, come risulta evidente nella tabella 1.1. 

Nel I secolo l'ascesa del cristianesimo deve essere parsa 
terribilmente lenta, la proiezione totale nell'anno 100 è di 
sole 7530 persone. Alla metà del II secolo i numeri aumen¬ 
tarono notevolmente, ma la proiezione ammonta ancora a 
poco più di 40.000 cristiani. La stima si avvicina molto a 
quella di Robert L. Wilken, secondo il quale all'epoca vi era¬ 
no «meno di cinquanta mila cristiani, [...] un numero infini¬ 
tesimo in una società di sessanta milioni di abitanti» 15 . An¬ 
zi, secondo L. Michael White 16 in quel periodo a Roma i cri¬ 
stiani si riunivano ancora in case private. All'inizio del III 
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secolo la proiezione della popolazione cristiana aumenta un 
po' raggiungendo l'l,9% nell'anno 250. La stima è sostenu¬ 
ta anche dall'intuizione di un illustre storico; Robin Lane 
Fox infatti, analizzando i processi di conversione al cristia¬ 
nesimo, consiglia di «non esagerare il numero totale dei cri¬ 
stiani: la loro fede era quella che si diffondeva di gran lun¬ 
ga più rapidamente nel Mediterraneo, ma il totale delle ade¬ 
sioni era ancora basso in termini assoluti, forse (congettu¬ 
ralmente) appena il 2% della popolazione totale dell'Impe¬ 
ro al 250» 17 . Anche più interessante però è come tra il 250 e 
il 300 si verifichi un improvviso picco del numero assoluto 
(oltre alla percentuale) dei cristiani, proprio come riportato 
dagli storici 18 e come confermano i recenti ritrovamenti ar¬ 
cheologici a Dura Europos. Gli scavi effettuati in un edificio 
cristiano mostrano che alla metà del III secolo una casa pri¬ 
vata cristiana in cui si svolgevano anche funzioni religiose 
venne trasformata in un edificio «adibito completamente a 
scopi religiosi» per cui «cessò ogni attività domestica» 19 . 
Nell'edificio vennero rimossi i muri di separazione tra i di¬ 
versi locali così da creare un'ampia sala per gli incontri, in¬ 
tervento indicativo del bisogno di ospitare più fedeli. Il fat¬ 
to che anche la mia ricostruzione produca 1'«improvviso 
picco» a lungo associato con la seconda metà del III secolo, 
aggiunge plausibilità alle cifre. 

Le proiezioni sono estremamente coerenti anche con l'ana¬ 
lisi compiuta da Graydon F. Snyder di tutte le testimonianze 
archeologiche dei cristiani dei primi tre secoli. Snyder 20 stabilì 
che non vi sono testimonianze fino all'anno 180 e giunge alla 
conclusione che prima di allora non è possibile distinguere la 
cultura cristiana da quella non cristiana «nell'arte funeraria, 
nelle iscrizioni, nelle lettere, nei simboli e forse anche negli 
edifici [... perché] c'è voluto più di un secolo affinché la nuo- 
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va comunità sviluppasse un proprio modo di esprimersi» 21 . 
Può essere, ma va detto anche che le testimonianze archeo¬ 
logiche cristiane pervenuteci dovrebbero essere più o meno 
proporzionali a quante ne esistevano. La mancanza di reperti 
risalenti a prima del 180 deve essere valutato sulla base del¬ 
l'esiguo numero di cristiani che avrebbero potuto lasciare ta¬ 
li tracce. Non sorprende quindi che i 7535 cristiani esistenti 
alla fine del I secolo non lasciarono tracce. Dal 180 però, 
quando secondo le mie proiezioni la popolazione totale cri¬ 
stiana superò per la prima volta le 100.000 persone, i cristia¬ 
ni divennero sufficientemente numerosi, per cui è probabile 
che siano sopravvissute tracce della loro esistenza. Le sco¬ 
perte di Snyder sono quindi compatibili con le mie stime sul¬ 
l'esiguità della popolazione cristiana nei primi due secoli. 

Robert M. Grant ha calcolato che alla fine del II secolo a 
Roma vi erano 7000 cristiani 22 , cosa che conferma ulterior¬ 
mente la veridicità delle nostre proiezioni. Se accettiamo 
anche la stima dell'intera popolazione di Roma proposta da 
Grant, pari a 700.000 persone, allora nell'anno 200 si era 
convertito al cristianesimo l'l% della popolazione di Roma. 
Se stabiliamo poi che la popolazione complessiva dell'Im¬ 
pero romano nell'anno 200 era di 60 milioni, allora, secon¬ 
do le mie proiezioni di quello stesso anno, i cristiani costi¬ 
tuivano lo 0,36% degli abitanti dei territori dell'Impero. La 
corrispondenza sembra assolutamente plausibile, perché a 
Roma il numero di cristiani doveva essere più alto che nel 
resto dell'Impero. Prima di tutto, gli storici ritengono che la 
Chiesa di Roma fosse più forte che altrove - sappiamo che 
inviava fondi ai cristiani di altre comunità. Dionigi di Co¬ 
rinto, nel 170 circa, scrisse alla Chiesa di Roma: «Avete ere¬ 
ditato dagli avi l'usanza di prendervi cura in vario modo di 
tutti i fratelli e di inviare aiuti a molte Chiese presenti in 
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ogni città; avete alleviato così le sofferenze dei bisognosi e 
siete venuti incontro ai fratelli condannati ai lavori forzati 
nelle miniere» 23 . In secondo luogo, nel 200 i cristiani pre¬ 
senti nella città di Roma devono essere sostanzialmente di 
più che nel resto dell'Impero perché il cristianesimo non si 
era ancora diffuso nelle province occidentali. Come vedre¬ 
mo nel capitolo 6, nell'anno 200 quattro delle ventidue città 
più grandi dell'Impero non possedevano ancora una chie¬ 
sa. La mia è una stima complessiva del numero di cristiani 
presenti nell'Impero, ma sono consapevole del fatto che la 
loro presenza aumentava soprattutto in Oriente - Asia Mi¬ 
nore, Egitto e Nord Africa. Per di più, gli storici concorda¬ 
no 24 sul fatto che all'epoca i cristiani fossero sostanzial¬ 
mente più numerosi nelle città che nelle aree rurali - per 
questo il termine paganus, o «campagnolo», col tempo di¬ 
venne sinonimo di non cristiano (pagano). A ogni modo, 
anche in questo caso le proiezioni concordano con le stime 
ricavate da fonti indipendenti. 

Ma diamo un'altra occhiata al futuro della crescita cristia¬ 
na. Se per la prima parte del IV secolo il numero di cristiani 
aumentò del 40% a decennio, nel 350 sarebbe arrivato a 
33.882.008. In un impero con una popolazione totale di al¬ 
meno 60 milioni, è possibile che nel 350 ci fossero 33 milioni 
di cristiani, d'altronde all'epoca vi erano autori cristiani che 
affermavano di essere la maggioranza 25 . Se il sorgere di una 
maggioranza cristiana viene considerata puramente in fun¬ 
zione di un tasso di crescita costante, allora viene seriamen¬ 
te minata l'enfasi posta da Eusebio e da altri storici al fatto 
che sia stata la conversione di Costantino a produrre tale 
maggioranza 26 . Se le condizioni che sostennero un tasso di 
crescita del 40% per decennio non mutarono, allora la con¬ 
versione di Costantino dovrebbe essere vista più come una 
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reazione all'esponenziale ondata di cristiani piuttosto che 
come la sua causa. 

L'interpretazione è assolutamente in sintonia con la tesi svi¬ 
luppata da Shirley Jackson Case nel discorso tenuto nel 1925 
come presidente della American Society of Church History. Ca¬ 
se esordisce osservando che l'imperatore Diocleziano nel 303 e 
il suo successore Galerio nel 305 avevano tentato la via della 
persecuzione per costringere i cristiani a sostenere lo stato, ma 
avevano fallito perché «dall'anno 300 il cristianesimo era già 
così ampiamente accettato nella società romana che la persecu¬ 
zione da parte del governo non potè funzionare» 27 . Di conse¬ 
guenza, continua Case, dall'anno 311 l'imperatore Galerio cam¬ 
biò tattica esentando i cristiani dal pregare gli dei romani e chie¬ 
dendo loro solo di pregare «il loro Dio per la nostra incolumità 
e quella dello stato » 28 . Perciò, l'editto di Costantino sulla tolle¬ 
ranza, emesso due anni dopo, fu semplicemente in linea con la 
politica imperiale. Secondo Case l'editto di Costantino mise in 
evidenza l'impatto della crescita cristiana su tale politica: 

Nel documento si percepiscono molto chiaramente i veri moti¬ 
vi del favore di Costantino per il cristianesimo. Prima di tutto è 
presente il caratteristico atteggiamento di un imperatore in cer¬ 
ca di un sostegno soprannaturale per il suo governo, e in se¬ 
condo luogo si riconosce che a quel punto i cristiani sono tal¬ 
mente numerosi e il loro sostegno a Costantino e Licino nel con¬ 
flitto con gli avversari che si opponevano ancora al cristianesi¬ 
mo è tenuto in considerazione al punto che gli imperatori sono 
pronti ad attribuire al Dio cristiano l'esercizio del potere so¬ 
prannaturale alla pari con gli altri dei dello Stato . 29 


È rassicurante vedere che le proiezioni del numero dei 
cristiani della tabella 1.1. concordano perfettamente con di- 
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verse altre stime, con importanti intuizioni di diversi storici 
sul loro rapido aumento nell'ultima parte del III secolo e con 
quanto registrato sulla diffusione dei mormoni nel secolo 
scorso. Si ricordi, tuttavia, che si tratta di stime e non di fatti 
documentati. Sembrano molto plausibili, ma mi sento di 
suggerire che nella realtà il processo ha avuto un andamen¬ 
to un po' più irregolare. Forse all'inizio i cristiani aumenta¬ 
rono in modo più rapido e la mia prima cifra di 1000 perso¬ 
ne nell'anno 40 è un po' bassa. Sembra tuttavia probabile che 
nel primo periodo ci furono perdite periodiche e forse alcu¬ 
ne di esse furono sostanziose per un gruppo ancora così esi¬ 
guo. Dopo l'esecuzione di Giacomo e la successiva distru¬ 
zione di Gerusalemme, per esempio, sembra che la comunità 
cristiana in Palestina sia scomparsa 30 . Sebbene sia esagerata 
l'affermazione di Tacito secondo cui intorno al 65 Nerone fe¬ 
ce massacrare un «grandissimo numero» 31 di cristiani (si ve¬ 
da capitolo 8), il processo di diffusione del cristianesimo si 
sarebbe arrestato anche se fossero morte solo alcune centi¬ 
naia di cristiani. 

Ho cercato di controbilanciare questi improvvisi picchi 
e balzi indietro nella curva della crescita iniziando con un 
numero piuttosto contenuto. Per di più, non ho fissato 
queste cifre per scoprire «fatti», ma per imporre all'argo¬ 
mento la disciplina necessaria. In altre parole, con l'ausilio 
della semplice aritmetica, credo di aver dimostrato in mo¬ 
do soddisfacente che l'ascesa del cristianesimo e la percen¬ 
tuale di persone convertite alla nuova fede non siano state 
un miracolo. 

Diversi anni dopo aver completato questa esplorazione 
nelle cifre relative alla diffusione del primo cristianesimo, 
quando avevo quasi terminato la stesura di quest'opera, il 
mio collega Michael Williams mi ha mostrato la straordina- 
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ria ricostruzione della diffusione del cristianesimo in Egitto 
compiuta da Roger S. Bagnali 32 . Dall'esame di papiri egizia¬ 
ni Bagnali individuò le persone con nomi chiaramente cri¬ 
stiani nell'arco di diversi anni e dai dati raccolti ricostruì una 
curva della cristianizzazione dell'Egitto. Anche se apparten¬ 
gono solo a un'area, questi sono dati reali con cui confronta¬ 
re le mie proiezioni. Due gruppi di dati di Bagnali sono di 
molto successivi alla fine delle mie proiezioni; tuttavia un 
confronto con i sei anni compresi nell'intervallo di tempo da 
me preso in considerazione rivela un livello di concordanza 
che sembra davvero straordinario, come si può osservare 
nella tabella 1.2. (p. 26). 

È trascurabile che Bagnali non abbia registrato cristiani 
nel 239. Ovviamente all'epoca in Egitto vi erano cristiani, ma 
il loro numero era veramente ridotto, per cui non sorprende 
che Bagnali non ne abbia rilevato la presenza. Negli anni 
successivi però le somiglianze sono sorprendenti e 0,86 come 
coefficiente di correlazione tra le due curve sfiora il miraco¬ 
lo. La notevole corrispondenza tra le due stime, ottenute at¬ 
traverso mezzi e fonti così diverse tra loro, mi sembra che sia 
una straordinaria conferma di entrambe. 

Le proiezioni sino al 350 sembrano molto plausibili, però 
alla fine nel IV secolo il tasso di crescita dei cristiani deve es¬ 
sere sceso rapidamente. Se non fosse successo, l'Impero 
avrebbe cominciato a non avere più a disposizione potenzia¬ 
li persone da convertire. Questo risulta evidente quando ci 
rendiamo conto che se il tasso di crescita del 40% si fosse 
mantenuto per tutto il IV secolo, nell'anno 400 ci sarebbero 
stati 182.225.584 cristiani. È una cifra impossibile e comun¬ 
que il tasso di crescita diminuisce sempre nel momento in 
cui un movimento ha convertito una parte sostanziosa della 
popolazione disponibile, perché si è già «pescato» nel bacino 
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di possibili persone da convertire. O, come dice Bagnali: «La 
curva che indica le persone convertite diventa asintotica e 
dopo un periodo la conversione incrementale diventa scar¬ 
sa» 33 . Di conseguenza, dopo l'anno 350 non valgono proie¬ 
zioni secondo il mio modello. Tuttavia, dal momento che in 
questa sede ci occuperemo solo dell'ascesa del cristianesimo, 
non è necessario avventurarci oltre. 


La conversione 

Eusebio ci racconta che lo «Spirito Santo» diede ai primi 
missionari cristiani tale potere che «sin dal primo udirli, ster¬ 
minate folle accettavano spontaneamente nelle loro anime la 
fede nel creatore dell'universo» M . Molti storici moderni con¬ 
cordano con Eusebio che l'evangelizzazione e i miracoli por¬ 
tarono a conversioni di massa, spesso considerate necessarie 
per spiegare la rapidità con cui si diffuse il cristianesimo. 
Perciò, nell'autorevole opera La diffusione del cristianesimo 
nell'Impero romano: 100-400 , Ramsay MacMullen ritiene indi¬ 
spensabile accettare i racconti secondo cui la conversione al 
cristianesimo avvenne su vasta scala per 

spiegare meglio la percentuale del mutamento che stiamo osser¬ 
vando. Nell'intero processo è naturalmente coinvolto un gran 
numero di persone. [...] sarebbe difficile tracciare un quadro 
della tipologia della conversione nel suo complesso, se ci limi¬ 
tassimo a [... 1'] evangelizzazione negli ambienti privati. [...Se 
queste tipologie di conversione], tuttavia vengono sommate al¬ 
le testimonianze dei successi nell'evangelizzazione di massa, la 
somma appare senz'altro adeguata a spiegare i fatti a noi noti. 35 
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Tabella 1.2. 


Confronto tra due stime della cristianizzazione 


Anno 

Proiezione della percentuale di 
cristiani nel mondo greco-romano 

Precentuale di cristiani 
in Egitto* 

239 

1,4 

0 

274 

4,2 

2,4 

278 

5,0 

10,5 

280 

5,4 

13,5 

313 

16,2 

18,0 

315 

17,4 

18,0 



r = 0,86 


‘Roger S. Bagnali, Religious Conversion e Conversion and Onomastics. 


D punto di vista di MacMullen riflette quello di Adolf 
Hamack 36 , il quale in riferimento all'ascesa del cristianesimo 
utilizza le espressioni «straordinaria rapidità» e «sorpren¬ 
dente propagazione» e afferma di concordare con Agostino 
quando dice che «la religione cristiana deve essersi propaga¬ 
ta per miracoli, imperocché una così straordinaria propaga¬ 
zione senza miracoli sarebbe il più grande dei miracoli» 37 . 

Qui ci viene in aiuto l'insostituibile contributo dell'aritmeti¬ 
ca. Le proiezioni rivelano che alla metà del IV secolo il cristia¬ 
nesimo avrebbe potuto facilmente raggiungere la metà della 
popolazione senza l'ausilio di miracoli o conversioni di massa. 
Anche i mormoni, fino a questo momento, sono aumentati se¬ 
condo la stessa curva di crescita e non si sa di alcuna loro con¬ 
versione di massa. Per di più, affermare che la conversione di 
massa al cristianesimo avvenne come reazione spontanea del¬ 
le folle a cui si rivolgevano gli evangelisti presuppone che al 
centro del processo di conversione ci sia il richiamo dottrinale, 
vale a dire che le persone ascoltano il messaggio religioso, lo 
trovano interessante e abbracciano la fede. Per le scienze soda- 
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li moderne però, il richiamo dottrinale ha un ruolo decisamen¬ 
te secondario, gran parte della gente si lega davvero alle dot¬ 
trine della nuova fede solo dopo la conversione. 

All'inizio degli anni '60, io e John Lofland fummo i primi 
sociologi a osservare come le persone si convertono a un 
nuovo movimento religioso 38 . Fino a quel momento, la spie¬ 
gazione sociologica più diffusa per la conversione a una re¬ 
ligione era data da una combinazione di privazioni e di ri¬ 
chiamo ideologico (o teologico). Questo significa che veniva 
presa in esame l'ideologia di un gruppo religioso per sco¬ 
prire quale tipo di privazioni richiedeva, per concludere 
{mirabile dictul) che le persone convertite a quel movimento 
religioso soffrivano di tali privazioni 39 . Ad esempio, dal mo¬ 
mento che la scienza cristiana prometteva di ridare la salu¬ 
te, le persone convertite al cristianesimo dovevano provenire 
in modo sproporzionato tra coloro che soffrivano di proble¬ 
mi di salute cronici, o se non altro tra coloro che soffrivano 
di ipocondria 40 . Naturalmente, sarebbe altrettanto plausibi¬ 
le affermare il contrario, cioè che solo persone con una salu¬ 
te impeccabile potevano rimanere fedeli alla dottrina cri¬ 
stiana secondo cui la malattia nasceva dalla mente. 

In ogni caso, io e Lofland volevamo osservare le persone 
nel loro processo di conversione per cercare di scoprire che co¬ 
sa avvenisse veramente e volevamo osservare la conversione 
vera e propria, non solamente l'interesse verso un nuovo mo¬ 
vimento religioso. La nostra intenzione era quella di studiare 
chi compieva un importante salto religioso, come chi passa 
dal cristianesimo all'induismo, piuttosto che il risveglio della 
fede di chi è cristiano da sempre. Anche il secondo caso è mol¬ 
to interessante, ma non era ciò che cercavamo allora. 

Eravamo alla ricerca di un gruppo religioso che fosse ab¬ 
bastanza piccolo perché potessimo studiarlo in modo ade- 
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guato, e abbastanza nuovo perché la sua fase di crescita fos¬ 
se positiva e allo stadio iniziale. Dopo aver passato al vaglio 
parecchi gruppi religiosi devianti nell'area della baia di San 
Francisco, abbiamo trovato esattamente quello di cui aveva¬ 
mo bisogno: un gruppo composto da circa dodici adulti gio¬ 
vani appena trasferitisi a San Francisco da Eugene, in Ore¬ 
gon. Il gruppo era guidato dalla giovane Oon Kim, una don¬ 
na coreana in passato professoressa di religione presso la 
Ewha University di Seoul. Il suo movimento aveva base in 
Corea; nel gennaio del 1959 la donna si era trasferita nell'O- 
regon per cominciare la sua opera missionaria in America. 
Miss Kim 41 e i suoi giovani seguaci furono i primi americani 
ad aderire alla Chiesa dell'Unificazione del reverendo Moon. 

Io e Lofland cominciammo così a osservare come le per¬ 
sone si convertivano a questo movimento religioso; la prima 
cosa che scoprimmo fu che allora tutti i membri del gruppo 
erano uniti da profondi legami di amicizia antecedenti rin¬ 
contro con Miss Kim. Anzi, le prime tre persone convertite 
erano casalinghe vicine di casa che avevano stretto amicizia 
con Miss Kim quando questa divenne l'inquilina di una di 
loro. Successivamente, aderirono al movimento i mariti, se¬ 
guiti da loro amici di lavoro. All'epoca in cui cominciò la no¬ 
stra indagine, il movimento non era mai riuscito ad attirare 
neanche un estraneo. 

Tutti i convertiti alla nuova religione ci descrissero subito 
quanto vuote e desolate fossero state le loro vite prima della 
conversione, ma molti di loro affermarono che prima non 
erano particolarmente interessati alla religione, e questo è un 
altro aspetto interessante. Un uomo mi disse: «Se qualcuno 
mi avesse detto che mi avrebbero reclutato e che sarei di¬ 
ventato un missionario sarei morto dal ridere. Non sapevo 
che farmene della chiesa». 
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Ci fu utile anche rilevare che per la maggior parte del pri¬ 
mo anno trascorso in America, Miss Kim aveva provato a 
diffondere il suo messaggio religioso direttamente attraver¬ 
so comunicati stampa e conferenze mirate. Successivamente 
poi, a San Francisco il gruppo cercò di attirare seguaci con 
annunci pubblicitari alla radio e affittando una sala in cui te¬ 
nere incontri pubblici. Questi metodi, però, non portarono a 
nulla. Col passare del tempo, io e Lofland riuscimmo a stu¬ 
diare alcune persone nel momento in cui si stavano conver¬ 
tendo alla setta. I primi furono vecchi amici o parenti di 
membri che arrivarono dall'Oregon a trovarli. I successivi 
aderenti alla nuova fede avevano invece un forte legame di 
amicizia con uno o più appartenenti al gruppo. 

Presto capimmo che tra tutte le persone incontrate dagli 
unificazionisti nel loro tentativo di diffondere la nuova fede, 
gli unici che si convertirono furono quelli i cui legami inter¬ 
personali con gli aderenti al gruppo superavano i legami con per¬ 
sone che non facevamo parte del movimento. In realtà quindi, 
conversione non significa ricercare o abbracciare un'ideolo¬ 
gia; significa conformare il proprio comportamento religioso 
a quello dei propri amici o parenti. 

Si tratta semplicemente di un'applicazione dell'autorevo¬ 
le teoria del controllo dei comportamenti devianti 42 . Invece 
di chiedersi perché la gente ha un comportamento deviante, 
perché infrange le leggi e le norme, i sostenitori di questa 
teoria si chiedono perché tutti si conformano. La loro rispo¬ 
sta riguarda la partecipazione alla conformità. Le persone si 
conformano quando credono di avere più da perdere se la 
loro azione deviante viene scoperta, rispetto a quanto abbia¬ 
no da guadagnare dall'azione stessa. Alcuni deviano e altri 
si conformano perché le persone partecipano in modo diver¬ 
so alla conformità, che significa che alcuni hanno semplice- 
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mente meno da perdere di altri. Un elemento che fa aumen¬ 
tare la nostra adesione alla conformità è il nostro legame con 
altre persone. Gran parte di noi si conforma per essere giu¬ 
dicato positivamente da amici e familiari. Vi sono persone 
però che non hanno legami e il loro tasso di devianza è mol¬ 
to più alto di chi ha molti legami. 

Diventare un seguace del reverendo Moon è oggi un atto 
di devianza, proprio come lo era diventare un cristiano nel I 
secolo. Chi si converte viola le norme che definiscono le affi¬ 
liazioni legittime e le identità religiose. Durante la nostra in¬ 
dagine, incontrammo parecchie persone che trascorsero del 
tempo con gli unificazionisti ed espressero un interesse no¬ 
tevole per le loro dottrine, senza però convertirsi al nuovo 
movimento religioso. In ciascuno di questi casi si trattava di 
persone molto legate ad altre che non aderivano al gruppo e 
che anzi lo disapprovavano. Molti tra coloro che invece ab¬ 
bracciarono il movimento si erano appena trasferiti a San 
Francisco per cui i loro affetti e legami erano comunque lon¬ 
tani. Le forti amicizie con i membri del gruppo non erano 
controbilanciate perché familiari e amici distanti non erano a 
conoscenza della loro conversione. Vi sono diversi casi in cui 
un genitore o fratello arrivarono a San Francisco con l'inten¬ 
zione di intervenire dopo aver scoperto della conversione; 
tra questi, chi indugiò finì per convertirsi. Si tenga presente 
che diventare un unificazionista può essere stato visto come 
una devianza dagli estranei, ma per chi era legato soprattut¬ 
to ad appartenenti al movimento fu un atto di conformità. 

Nel quarto di secolo passato da quando io e Lofland pub¬ 
blicammo per la prima volta i risultati della nostra indagine 
- e cioè che al centro della conversione di una persona a un 
movimento religioso vi sono i suoi legami personali e che 
quindi la conversione tende a procedere alFintemo di reti so- 
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ciali composte da legami interpersonali - la tesi fu confer¬ 
mata da studi di moltissimi altri gruppi religiosi in tutto il 
mondo. Un'indagine recente basata su dati olandesi 43 ripor¬ 
ta ventidue altri casi empirici tutti a sostegno della nostra 
scoperta iniziale. E l'elenco è tutt'altro che completo. 

Ovviamente nel processo che porta un individuo alla con¬ 
versione intervengono diversi altri fattori, ma l'enunciato so¬ 
ciologico centrale sulla conversione è il seguente: la conver¬ 
sione a gruppi religiosi nuovi e devianti avviene quando, a parità 
di situazioni, alcune persone hanno o sviluppano legami interper¬ 
sonali più forti con i membri del gruppo rispetto a quelli che han¬ 
no con chi non appartiene al movimento religioso 44 . 

L'enunciato trova conferma anche nei dati raccolti dal 
presidente di una missione mormona. Con fredde telefonate 
o bussando alla porta di estranei i loro missionari riescono a 
convertire qualcuno solo una volta su mille. Tuttavia, quan¬ 
do i missionari incontrano qualcuno per la prima volta a ca¬ 
sa di un amico o di un parente mormone, nel 50% dei casi vi 
sarà una conversione 45 . 

Un altro aspetto del tema della conversione attraverso 
una rete di legami sociali è questo: chi riesce a fondare nuo¬ 
ve religioni solitamente si rivolge prima a coloro con cui ha 
già legami forti, vale a dire che i suoi primi seguaci appar¬ 
tengono ai componenti della sua famiglia o alla cerchia di 
amici stretti. La prima persona convertita da Maometto fu la 
moglie Khadija, poi fu la volta del cugino Ali, del servitore 
Zeyd e di Abu Bakr, amico di vecchia data. La setta dei mor¬ 
moni venne fondata il 6 aprile del 1830 da Joseph Smith, i 
suoi fratelli Hyrum e Samuel, e gli amici Oliver Cowdery e 
David e Peter Whitmer. La regola è applicabile anche a Ge¬ 
sù, dal momento che i primi convertiti devono essere stati i 
fratelli e la madre. 
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Un secondo aspetto da considerare nel processo attraver¬ 
so cui si giunge alla conversione è che le persone profonda¬ 
mente impegnate in una data religione non se ne allontane¬ 
ranno per entrare a far parte di un nuovo movimento reli¬ 
gioso. Per cui i missionari mormoni che entrarono a contatto 
con gli unificazionisti restarono immuni al loro richiamo, 
pur stabilendo rapporti cordiali con diversi di loro. Era più 
probabile che chi diventava seguace del reverendo Moon 
precedentemente non sapesse che farsene della chiesa. I con¬ 
vertiti non erano ex atei, ma persone che fondamentalmente 
non facevano parte di una comunità religiosa e molti di loro 
non avevano prestato grande attenzione alle domande poste 
dalla religione. Gli unificazionisti capirono presto che agli 
incontri di altre comunità religiose o frequentando i centri 
per studenti di una particolare confessione perdevano il loro 
tempo. Ottennero risultati migliori in luoghi in cui entraro¬ 
no in contatto con chi non era impegnato dal punto di vista 
religioso. Successive indagini confermano ulteriormente le 
nostre scoperte. I convertiti a nuovi movimenti religiosi pro¬ 
vengono per lo più da esperienze relativamente non religio¬ 
se. La maggior parte di chi ha abbracciato un movimento re¬ 
ligioso americano dichiara che i suoi genitori non avevano 
alcuna affiliazione religiosa 46 . Fissiamo quindi questo enun¬ 
ciato teorico: nuovi movimenti religiosi attingono principalmen¬ 
te i nuovi convertiti tra le fila delle persone inattive o scontente dal 
punto di vista religioso e tra coloro che sono associati alle comunità 
religiose più conformi (mondane). 

Se non avessimo osservato il processo di conversione 
avremmo completamente perso questo aspetto perché, 
quando la gente descrive retrospettivamente la propria con¬ 
versione, tende a porre l'accento sulla teologia. Chiedendo a 
chi è divenuto seguace della Chiesa dell'Unificazione per 
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quale motivo si è convertito, tutti sottolineano immancabil¬ 
mente il richiamo irresistibile esercitato dal Principio Divino 
(la scrittura sacra del movimento), suggerendo che solo i cie¬ 
chi avrebbero rifiutato verità così ovvie e forti. In dichiara¬ 
zioni di questo tipo i convertiti sottintendevano (o spesso af¬ 
fermavano) che il loro cammino verso la conversione era il 
risultato della loro ricerca della fede. Io e Lofland però li co¬ 
noscevamo meglio, perché li avevamo incontrati molto tem¬ 
po prima che imparassero ad apprezzare le dottrine e a te¬ 
stimoniare la loro fede, proprio all'epoca in cui non andava¬ 
no affatto alla ricerca di una fede. Anzi, ci ricordiamo di 
quando la maggior parte di loro considerava piuttosto stra¬ 
ne le credenze religiose dei loro nuovi amici. Mi ricordo che 
uno di loro mi disse di essere piuttosto perplesso per il fatto 
che gente così in gamba potesse essere così attratta da «un ti¬ 
zio in Corea» che sosteneva di essere il Signore del secondo 
Avvento; un giorno però, anche lui fu attratto da quel tizio in 
Corea. Secondo me è lo stesso modo in cui nel I secolo ci si 
appassionò a una persona che sosteneva di essere il Signore 
del primo Avvento. Robin Lane Fox concorda: 

Dobbiamo soprattutto dare la debita importanza alla presenza 
e all'influsso degli amici. Si tratta di una forza che sovente sfug¬ 
ge alla documentazione, ma che modella la vita personale di 
ciascuno. Un amico poteva guadagnarne un altro alla fede [...]. 
Quando una persona si volgeva a Dio, trovava altri, nuovi «fra¬ 
telli» sul suo stesso sentiero. 47 

Anche Peter Brown espresse un giudizio simile: «I legami 
di parentela, i matrimoni e l'obbedienza al capofamiglia era¬ 
no stati i mezzi più efficaci per reclutare adepti alla chiesa e 
per cementare la fedeltà al nuovo culto» 4 *. 
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Il successo di alcuni movimenti di rinnovamento è dovu¬ 
to alla loro diffusione attraverso reti sociali, attraverso una 
struttura di legami interpersonali diretti e intimi. Gran parte dei 
nuovi movimenti religiosi falliscono perché diventano velo¬ 
cemente reti chiuse o semichiuse, ossia non riescono più a 
formare e a sostenere legami con estranei e di conseguenza 
perdono la loro capacità di crescere. I movimenti che hanno 
successo scoprono tecniche per rimanere reti aperte, in gra¬ 
do di espandersi e penetrare nuove reti sociali adiacenti. In 
questo modo alcuni movimenti riescono a sostenere a lungo 
tassi esponenziali di crescita. 

Alcuni lettori potrebbero sospettare che il rapido au¬ 
mento nei numeri assoluti di nuovi cristiani tra il 250 e il 
350 avrebbe richiesto una conversione di massa, anche se il 
tasso di crescita rimase fermo al 40% a decennio. Certa¬ 
mente la lettura delle curve esponenziali di crescita non è 
intuitiva ed è facile ritenerle miracolose. Tuttavia, la dina¬ 
mica del processo di conversione non cambia anche se i nume¬ 
ri assoluti sono soggetti a un rapido aumento lungo una 
curva esponenziale. Il motivo è che la superficie sociale si 
espande in proporzione alla crescita del movimento, ossia 
ciascun membro amplia la rete di legami tra il gruppo e il 
potenziale da convertire. Come già osservato, tuttavia, que¬ 
sto avviene solo se il gruppo costituisce una rete aperta. Per¬ 
ciò, se vogliamo comprendere meglio e spiegare l'ascesa 
del cristianesimo, dobbiamo scoprire in che modo i cristia¬ 
ni delle origini mantennero reti sociali aperte - perché sem¬ 
bra certo che lo fecero. Quest'ultima osservazione prepara 
il terreno per discutere brevemente se la prospettiva delle 
teorie delle scienze sociali sia adatta e se sia possibile ap¬ 
plicare ad altre epoche e culture concetti sviluppati in un 
tempo e luogo determinato. 
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Generalizzazioni scientifiche 

Molti storici ritengono che le culture e le epoche abbia¬ 
no un carattere di unicità. Per questo motivo Ronald F. 
Hock, rispondendo in modo ponderato al mio uso della 
teoria della rete sociale nella conversione per discutere il 
successo delle conversioni ebraiche al cristianesimo (vedi 
capitolo 3), fa notare che sembra che io interpreti le reti so¬ 
ciali, per esempio, come non «così diverse da periodo a pe¬ 
riodo, da società a società» 49 . Continua poi sottolineando 
che: 

I mormoni si sono diffusi attraverso i membri della propria fa¬ 
miglia, i parenti e gli amici, ma le reti sociali antiche sono le 
stesse? Le città antiche non sono uguali a quelle moderne, e al 
centro dei legami sociali antichi vi era la famiglia aristocratica 
più estesa della famiglia vera e propria e degli amici: ne face¬ 
vano parte schiavi domestici, liberti, e forse anche parassiti, in¬ 
segnanti, allenatori e viaggiatori. Inoltre, la vita urbana era.più 
pubblica, per cui il reclutamento dei potenziali convertiti pote¬ 
va avvenire attraverso reti più estese e complesse di quelle che 
ritroviamo tra i mormoni nelle nostre città e nei quartieri peri¬ 
ferici più nucleari e anonimi. 

Sono certo che Hock non si sbagli, ma io non cambio idea. 
Egli sta facendo precisazioni su particolari che ci aiutano a 
comprendere la composizione delle reti sociali se fossimo 
trasportati nell'antica Antiochia, ma questo non ha implica¬ 
zioni per il mio enunciato in sé. Comunque la gente costitui¬ 
sca strutture di legami interpersonali diretti, tali strutture 
definiranno le linee attraverso cui la conversione procederà 
nel modo più sollecito. La definizione di rete sociale non è 
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bloccata nel tempo e nello spazio, come non lo è l'enunciato 
sociologico relativo alla conversione. 

Sembra che a molti storici non piacciano le teorie generali 
perché non sono stati istruiti a distinguere tra concetti ed esem¬ 
pi. I concetti scientifici sono astratti e identificano una classe di 
«oggetti» da considerare simili. I concetti, in quanto tali, devo¬ 
no essere applicabili a tutti i possibili appartenenti a tale clas¬ 
se, a tutti quelli che lo sono stati, lo sono, lo saranno o lo po¬ 
trebbero essere. Il concetto di sedia, che definisce tutti gli og¬ 
getti creati per far sedere un singolo individuo e per sostenere 
la sua schiena, è un'astrazione. Non siamo in grado di vedere 
il concetto di sedia. È una creazione intellettuale che esiste so¬ 
lo nella nostra mente. Però siamo in grado di vedere molti 
esempi reali di sedie, e, osservandole, scopriamo quanto sono 
diverse in termini di dimensione, forma, materiali, colori e al¬ 
tro. Per di più, quando osserviamo le sedie utilizzate nell'anti¬ 
chità percepiamo che sono molto diverse dalle sedie di oggi. 
Tuttavia, ciascuna di esse è una sedia finché incontra la defini¬ 
zione stabilita sopra; altri oggetti in un certo senso simili come 
sgabelli o divani appartengono ad altre classi di oggetti. 

I punti appena elencati sono applicabili al concetto di se¬ 
dia quanto al concetto di rete di legami sociali. Anche il con¬ 
cetto di rete sociale esiste solo nella nostra mente. Possiamo 
solo vedere esempi specifici della classe di oggetti, ossia reti 
di legami che comprendono alcuni tipi di individui. Come 
per le sedie, le forme e le dimensioni di queste reti di legami 
possono cambiare molto nel tempo e nello spazio, e i pro¬ 
cessi attraverso cui si formano possono variare tanto quanto 
le tecniche di fabbricazione delle sedie. Le variazioni nei det¬ 
tagli, comunque, non trasformano mai le sedie in pianoforti, 
così come la diversa composizione delle reti di legami socia¬ 
li non le muterà mai in insiemi di estranei. 
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La scienza esiste solo attraverso l'utilizzo di concetti 
astratti collegati da enunciati astratti. Si pensi a un fisico 
che deve elaborare una nuova legge di gravità per ogni og¬ 
getto dell'universo. È proprio questo aspetto generale e 
astratto della scienza che permette alle scienze sociali di 
contribuire alla comprensione della storia, e se non altro 
giustifica gli sforzi compiuti dalle teorie delle scienze so¬ 
ciali per ricostruire la storia. Ma passiamo ora al problema 
fondamentale. 


Teoria sociale e ricostruzioni storiche 

Negli ultimi decenni gli storici che si occupano dell'era 
neotestamentaria sono diventati sempre più familiari con le 
scienze sociali e sempre più disposti a utilizzare i modelli 
scientifici offerti dalla sociologia per supporre «che cosa de¬ 
ve essere successo» e riempire i vuoti lasciati dalle testimo¬ 
nianze storiche e archeologiche. Robin Scroggs in un autore¬ 
vole studio afferma: 

Arriverà il tempo in cui un modello sociologico potrà effettiva¬ 
mente essere d'aiuto alla nostra ignoranza. Se i nostri dati rap¬ 
presentano alcune parti della Gestalt di un noto modello, men¬ 
tre ne tacciono altre, possiamo con prudenza essere in grado di 
concludere che l'assenza delle parti mancanti è accidentale e 
che alle origini del cristianesimo l'intero modello era effettiva¬ 
mente una realtà . 50 


Da quando furono pubblicate queste parole, la pratica 
suggerita da Scroggs è diventata comune 51 . Ho sentimenti 
contrastanti nei confronti di questa letteratura. Ho letto al- 
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curii di questi studi con piacere e ammirazione, altri però mi 
hanno messo un po' a disagio perché i «modelli» utilizzati 
erano assolutamente inadeguati. Alcuni di essi sono per lo 
più metafore, come la scoperta di Durkheim che la religione 
è di per sé un fenomeno collettivo. Come si potrebbe smen¬ 
tire questa affermazione o altre secondo cui la religione è 
un'illusione nevrotica o la poesia deH'anima? Il problema 
delle metafore non è che sono false ma che sono vuote. Mol¬ 
te di esse sembrano emanare profondità, ma al massimo so¬ 
no delle definizioni. Consideriamo il termine carisma. 

Max Weber prese in prestito questa parola greca che si¬ 
gnifica «dono divino» per definire la capacità che alcune 
persone hanno di convincere altri che la loro autorità ha 
origine divina: «Chi possiede il carisma prende il compito 
adeguato a lui ed esige obbedienza e un seguito in virtù 
della sua missione. Se ha successo trova il suo seguito. La 
sua pretesa carismatica viene spezzata se la sua missione 
non viene riconosciuta da coloro per cui sente di esser sta¬ 
to mandato. Se lo riconoscono, egli diventa il loro maestro» 
52 . È comune che capi religiosi possiedano il carisma e di 
certo nessuno negherebbe il fatto che lo avessero Gesù e 
molti degli apostoli ed evangelisti. Anzi, la letteratura sul 
cristianesimo delle origini è satura del termine carisma. 
Sfortunatamente, però, troppo spesso il carisma è inteso co¬ 
me l'attribuzione a un individuo di poteri quasi magici, 
piuttosto che la descrizione di come questo individuo sia 
percepito dagli altri. Il potere sugli altri è attribuito al suo 
carisma, e spesso si suggerisce che particolari capi religiosi 
sono così potenti perché hanno carisma. Roy Wallis, ad 
esempio, afferma che Moses David (David Berg) fondatore 
della setta dei Bambini di Dio, ha mantenuto il controllo sui 
suoi seguaci grazie alla sua «condizione carismatica» 53 . Un 
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circolo chiuso, una tautologia. È come dire che la gente cre¬ 
deva che Moses David aveva autorità divina perché la gen¬ 
te credeva che lui avesse autorità divina. L'analisi di Weber 
sul carisma è puramente descrittiva e non ci illumina sulle 
cause del carisma, per cui il concetto è semplicemente un 
nome attaccato a una definizione. Quando vediamo qual¬ 
cuno che per alcune persone ha autorità di origini divine, 
abbiamo la possibilità di chiamare questa cosa carisma, ma 
così facendo non contribuiremo a comprendere il motivo 
per cui questo fenomeno accade. Di conseguenza, quando 
studi sul cristianesimo delle origini utilizzano il termine ca¬ 
risma, di solito ci troviamo di fronte solo a un nome che 
troppo spesso si pensa spieghi qualcosa, ma in realtà que¬ 
sto non avviene. 

Oltre alle metafore e a concetti semplici, altri «modelli» 
utilizzati in questa letteratura non sono null'altro che tipo¬ 
logie o gruppi di concetti. Uno dei più diffusi consiste in va¬ 
rie definizioni che distinguono i gruppi religiosi in chiese o 
sette. La definizione più utile tra queste identifica chiese e 
sette a seconda del grado di tensione tra il gruppo stesso e 
il proprio ambiente socioculturale 54 . Le sette sono gruppi 
religiosi che si trovano in uno stato di tensione relativa¬ 
mente alto con l'ambiente circostante; le chiese sono grup¬ 
pi il cui livello di tensione è relativamente basso. Questi so¬ 
no concetti molto utili; purtroppo spesso vengono però uti¬ 
lizzati - persino da molti sociologi - come se spiegassero 
qualcosa. Sono tutti circoli viziosi, come è tautologico dire 
che un particolare gruppo religioso rifiuta il mondo perché 
è una setta - come fa spesso Bryan Wilson 55 - visto che i 
gruppi religiosi vengono classificati come sette proprio 
perché rifiutano il mondo. I concetti di chiesa e setta non 
fanno nulla in più (o in meno) che permetterci di classifica- 
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re varie realtà religiose. Le teorie che utilizzano questi con¬ 
cetti però non si fondano sui concetti stessi. Ad esempio, è 
noto che una realtà religiosa, in particolare se ha successo, 
tende a muoversi da un grado di tensione alto a un grado 
di tensione basso, vale a dire che spesso le sette si trasfor¬ 
mano in chiese. Non si trova però spiegazione di questa 
trasformazione nelle definizioni di chiesa e setta. Al con¬ 
trario, per formulare una spiegazione, dobbiamo utilizzare 
enunciati che colleghino i concetti di chiesa e setta ad altri 
concetti, come la mobilità sociale verso l'alto e la regressio¬ 
ne verso la media 56 . 

Estremizziamo: i concetti sono nomi e non spiegazioni. 
Dare un nome a un oggetto o fenomeno non ci dice nulla 
sul motivo per cui accade o cosa influenzi. La spiegazione 
ha bisogno di teorie: affermazioni astratte che indichino il 
perché e come un gruppo di fenomeni siano collegati, e da 
quali affermazioni possano derivare 57 . Metafore, tipologie e 
concetti sono passivi, non vivono di luce propria e non so¬ 
no in grado d'illuminare gli angoli oscuri della storia che 
non è documentata M . È scontato che i concetti permettano 
paragoni molto utili tra alcuni tipi di fenomeni; ad esem¬ 
pio, può essere molto significativo il confronto tra la com¬ 
posizione sociale di due movimenti religiosi. Se però il mo¬ 
dello deve fornire qualcosa in più della classificazione, se si 
propone di spiegare, allora il modello non deve includere 
semplicemente concetti, ma enunciati. Pensiamo alla diffe¬ 
renza tra il catalogo delle componenti di un motore e il suo 
grafico di funzionamento: in un modello devono essere 
specificate tutte le interrelazioni tra le diverse componenti. 
Il modello spiegherà perché e come le cose stanno insieme 
e funzionano. A questo scopo è adatta solo una teoria, e non 
uno schema concettuale. 
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Non sorprende che studiosi di storia e di interpretazio¬ 
ne del testo si possano trovare più a loro agio con la prece¬ 
dente generazione di «scienziati» sociali che si occupavano 
di metafore più che di teorie scientifiche, se non altro per¬ 
ché la loro opera abbonda di allusioni letterarie e sa di pol¬ 
vere di biblioteca. Si noti però che nella scienza, diversa- 
mente dalla papirologia, raramente più vecchio significa 
migliore. Uno dei compiti fondamentali di questo libro è 
far familiarizzare gli storici della chiesa primitiva con gli 
strumenti più efficaci e moderni utilizzati dalle scienze so¬ 
ciali, in particolare con teorie reali piuttosto che con con¬ 
cetti, metafore e tipologie che pretendono di avere una fun¬ 
zione esplicativa. 

Tuttavia, anche se ci facciamo guidare dalle migliori teo¬ 
rie sociologiche per ricostruire la storia, il fatto che le teorie 
siano solide e l'applicazione appropriata è solo una scom¬ 
messa. Quando si incontrano le condizioni, non c'è motivo 
di supporre che non si possa partire dalla regola generale per 
dedurre il particolare, precisamente nello stesso modo in cui 
si può capire dai principi della fisica che una moneta lascia¬ 
ta cadere in un pozzo va a fondo. Anche in questo caso, la si¬ 
tuazione ideale è quella di vedere la moneta che va a fondo. 
La necessità è l'unica giustificazione all'applicazione delle 
scienze sociali per riempire i vuoti della storia. Dobbiamo 
però stare molto attenti a non riempire questi vuoti con fan¬ 
tasie e fantascienza. 

In quest'opera tenterò di ricostruire l'ascesa del cristiane¬ 
simo sulla base di molte inferenze da teorie socio-scientifiche 
moderne, utilizzando in particolare le mie teorie sulla reli¬ 
gione e sui movimenti religiosi 59 . Per verificare le varie af¬ 
fermazioni impiegherò di frequente l'aritmetica del possibi¬ 
le e del plausibile. Per evitare di cadere in errore, dove pos- 
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sibile confronterò le mie ricostruzioni con i documenti stori¬ 
ci, come avvenuto per questo capitolo 60 . 


1 Pierre Chuvin, A Ononide of thè Last Pagans, Harvard University Press, 
Cambridge 1990, p. 12. 

2 Josiah C. Russell, Late Ancient and Medieval Population, voi. XLVIII, parte 
3a di Transactions of thè American Philosophical Society, American Philo- 
sophical Society, Philadelphia 1958. 

3 Hans Conzelmann, Le origini del cristianesimo: i risultati della critica storica, 
Claudiana, Torino 1976, p. 89. 

‘Robert M. Grant, Cristianesimo primitivo e società, Paideia, Brescia 1987, p. 23. 
5 Irving Hexham, Raymond F. Currie, Joan B. Townsend, New Religious Mo- 
vements, in The Canadian Encyclopedia, Hurtig, Edmonton 1985. 

‘Origene, Contro Celso, UTET, Torino 1971, libro III, 10, p. 225. 

7 Si veda John G. Gager, Kingdom and Community: The Social World ofEarly 
Christianity, Prentice-Hall, Englewood Cliffs (NJ) 1975. 

“Edward Gibbon, Declino e caduta dell'Impero romano, Mondadori, Milano 
1987, p. 233. 

9 Erwin R. Goodenough, The Church in thè Roman Empire, The Berkshire 
Studies in European History, Henry Holt and Company, New York 1931. 

10 Arthur E. R. Boak, Manpower Shortage and thè Fall of thè Roman Empire in 
thè West, University of Michigan Press, Ann Harbour 1955, Russell, Late 
Ancient cit.; Ramsay MacMullen, La diffusione del cristianesimo nell'Impero 
romano: 100-400, Laterza, Bari-Roma 1989; Robert L. Wilken, The Christians 
as thè Romans Saw Them, Yale University Press, New Haven, 1984. 

11 L. Von Hertling, Die Zahl der Christen zu Beginn des vierten Jahrhunderts, 
«Zeitschrift fur Katholische Theologie», n. 58,1934, pp. 245-264. 

12 Michael Grant, Storia di Roma antica, Newton Compton, Roma 1981. 

13 MacMullen, La diffusione del cristianesimo cit. 

14 Rodney Stark, The Rise of a New World Faith, «Review of Religious Re¬ 
search», n. 26, 1984, pp. 18-27 e Modernization and Mormon Growth, in 
Marie Comwall, Tim B. Heaton, Lawrence Young (a cura di), A Sociolo¬ 
gical Analysis of Mormonism, University of Illinois Press, Champaign 
1994, pp. 1-23. 

15 Wilken, The Christians cit., p. 31. 

“Michael L. White, Building God's House in thè Roman World: Architectural 



CONVERSIONE E DIFFUSIONE DEL CRISTIANESIMO 


43 


Adaptations among Pagans, fews and Christians, Johns Hopkins University 
Press, Baltimora 1990, p. 110. 

17 Robin Lane Fox, Pagani e cristiani, Laterza, Bari-Roma 1991, p. 336. 

18 Nell'opera A History ofChristianity, Paul Johnson fa intelligentemente no¬ 
tare che la persecuzione deciana, cominciata intorno all'anno 250, fu una 
reazione al fatto che «i cristiani erano molto più numerosi in quel mo¬ 
mento» e che il loro numero sembrava aumentare sempre di più (si veda 
Paul Johnson, A History of Christianity, Atheneum, New York 1976, p. 73). 
19 White, Building God's House cit., p. 120. 

“Graydon F. Snyder, Ante Pacem: Archaeological Evidence ofChurch Life befo- 
re Constantine, Mercer University Press, Macon (GA) 1985. 

21 Ivi, p. 2. 

“Grant, Cristianesimo primitivo cit., p. 22. 

“Eusebio di Cesarea, Storia Ecclesiastica, Città Nuova, Roma 2001, voi. I, li¬ 
bro IV, 23,10, p. 231. 

24 Adolf Hamack, Missione e propagazione del cristianesimo nei primi tre seco¬ 
li, Bocca, Milano 1945; Boak, Manpower Shortage cit.; Wayne A. Meeks, I 
cristiani dei primi secoli: il mondo sociale dell'apostolo Paolo, Il Mulino, Bolo¬ 
gna 1992. 

“Hamack, Missione e propagazione cit., p. 383. 

“Grant, Cristianesimo primitivo cit. 

“Shirley Jackson Case, The Acceptance ofChristianity by thè Roman Emperors, 
in Papers of thè American Society of Church History, G. P. Putnam's Sons, 
New York 1928, p. 59. 

28 Ivi, p. 61. 

29 Ivi, p. 62. 

30 W. H. C. Frend, Martyrdom and Persecution in thè Early Church, Basii 
Blackwell, Oxford 1965; W. H. C. Frend, The Rise of Christianity, Fortress 
Press, Philadelphia 1984. 

31 Tacito, Annali, UTET, Torino 1969, libro XV, 44, p. 887. 

32 Roger S. Bagnali, Religious Conversion and Onomastic Change in Early By- 
zantine Egypt, «Bulletin of thè American Society of Papyrologists», n. 19, 
1982, pp. 105-124; Conversion and Onomastics: A Reply, «Zeitschrift fiir 
Papyrologie und Epigraphik», n. 69, 1987, pp. 243-250. 

“Bagnali, Religious Conversion cit., p. 123. 

34 Eusebio di Cesarea, Storia Ecclesiastica cit., voi. I, libro III, 37,3, p. 187. 

35 MacMullen, La diffusione del cristianesimo cit., p. 36. 

“Hamack, Missione e propagazione cit., pp. 553-554. 

37 Ivi, p. 553, nota 1. 



44 


ASCESA E AFFERMAZIONE DEL CRISTIANESIMO 


“John Lofland, Rodney Stark, Becoming a World-Saver: A Theory ofConver- 
sion to a Deviant Perspective, «American Sociological Review», n. 30, 1965, 
pp. 862-875. 

“Charles dock, The Role of Deprivation in thè Ori gin and Evolution of Reli- 
gious Groups, in Robert Lee, Martin E. Marty (a cura di), Religion and Social 
Conflict, Oxford University Press, New York 1964, pp. 24-36. 
w Ivi. 

41 All'interno del movimento veniva sempre chiamata «Miss». 

“Jackson Toby, Social Disorganization and Stake in Conformiti /: Complemen- 
taryPactors in thè Predatory Behavior ofHoodlums, «Journal of Criminal Law, 
Criminology, and Police Science», n. 48, 1957, pp. 12-17; Travis Hirschi, 
Causes of Delinquency, University of California Press, Berkeley-Los Ange¬ 
les 1969; Rodney Stark, William Sims Bainbridge, A Theory of Religion, Pe¬ 
ter Lang, Beme-New York 1987; Michael R. Gottfredson e Travis Hirschi, 
A General Theory of Crime, Stanford University Press, Palo Alto 1990. 
“Willem Kox, Wim Meeus, Harm 't Hart, Religious Conversion of Adole- 
scents: Testing thè Lofland and Stark Model of Religious Conversion, «Sociolo¬ 
gical Analysis», n. 52,1991, pp. 227-240. 

44 Rodney Stark, Sociology, 4* edizione, Wadsworth Publishing Company, 
Belmont (CA) 1992. 

45 Rodney Stark, William Sims Bainbridge, The Future of Religion: Seculari- 
zation, Revival, and Cult Formation, University of California Press, Berkeley- 
Los Angeles 1985. 

“fui. 

“Fox, Pagani e cristiani cit., p. 334-335. 

“Peter Brown, Il corpo e la società: uomini, donne e astinenza sessuale nel pri¬ 
mo cristianesimo, Einaudi, Torino 1992, p. 85. 

“Ronald F. Hock, Response to Rodney Starks Jewish Conversion and thè Rise 
of Christianity, saggio letto presso il Social History of Early Christianity 
Group della Society of Biblical Literature, Atlanta 1986, p. 2-3. 

“Robin Scroggs, The Sociological Interpretation of thè New Testament: The Pre- 
sent State of Research, «New Testament Studies», n. 26, 1980, p. 166. 

51 Steven Barton, Paul and thè Cross: A Sociological Approach, «Theology», n. 
85, 1982, pp. 13-19 e Paul and thè Ressurrection: A Sociological Approach, «Re¬ 
ligion», n. 14, 1984, pp. 67-75; Bengt Holmberg, Paul and Power: The Struc- 
ture of Authority in thè Primitive Church as Reflected in thè Pauline Epistles, 
Fortress Press, Philadelphia 1980; John H. Elliott, Social-Scientific Criticism 
ofthe New Testament: More on Methods and Models, «Semeia», n. 35,1986, pp. 
1-33; Fox, Pagani e cristiani cit.; Gager, Kingdom and Community cit., e The 



CONVERSIONE E DIFFUSIONE DEL CRISTIANESIMO 


45 


Origins of Anti-Semitism, Oxford, New York 1983; Henry A. Green, The Eco¬ 
nomie and Social Origin of Gnosticism, Scholar Press, Atlanta 1985; Bruce J. 
Malina, The New Testament World: Insight from Cultural Anthropology, John 
Knox, Atlanta 1981 e Christian Origins and Cultural Anthropology, John 
Knox, Atlanta 1986; Meeks, I cristiani dei primi secoli cit., e Le origini della 
morale cristiana: i primi due secoli, Vita e Pensiero, Milano 2000; Howard 
Clark Kee, Miracle in thè Early Christian World, Yale University Press, New 
Haven 1983; Ross Shepard Kraemer, Her Share of thè Blessings, Oxford Uni¬ 
versity Press, New York 1992; Jack T. Sanders, Schismatics, Sectarians, Dis- 
sidents, Deviants, Trinity Press International, Valley Forge (PA) 1993; Gerd 
Theissen, Gesù e il suo movimento: analisi sociologica della comunità cristiana 
primitiva, Claudiana, Torino 1979 e The Social Setting ofPauline Christianity: 
Essays on Corinth, Fortress Press, Philadelphia 1982; Wilken, The Christians 
cit.; Antoinette Clark Wire, Gender Roles in a Scribal Community, in David 
L. Balch (a cura di), Social History of thè Matthean Community, Fortress 
Press, Philadelphia 1991, pp. 87-121. 

52 Max Weber The Sociology of Charismatic Authority, in Hans H. Gerth, 
Charles Wright Mills (a cura di), From Max Weber: Essays in Sociology, 
Oxford University Press, New York 1946, p. 246. 

53 Roy Wallis, Millennialism and Charisma, The Queen's University, Belfast 
1982. 

54 Benton Johnson, On Church and Sect, «American Sociological Review», n. 
28,1963, pp. 539-549; Rodney Stark, William Sims Bainbridge, OfChurches, 
Sects and Cults: Preliminary Concepts for a Theory of Religious Movements, 
«Journal for thè Scientific Study of Religion», n. 18, 1979, pp. 117-131 e A 
Theory of Religion cit. 

55 Bryan Wilson, Religious Sects, McGraw-Hill, New York 1970. 

“Stark, Bainbridge, The Future of Religion cit., e A Theory of Religion cit. 

57 Cfr. Karl R. Popper, Logica della scoperta scientifica, Einaudi, Torino 1998 e 
Congetture e confutazioni: lo sviluppo della conoscenza scientifica, Il Mulino, 
Bologna 1972. 

“Rodney Stark, William Sims Bainbridge, OfChurches, Sects cit., The Futu¬ 
re of Religion cit., e A Theory of Religion cit. 

" Stark, Bainbridge, Of Churches, Sects cit.; Networks of Faith: Interpersonal 
Bonds and Recruitment to Cults and Sects, «American Journal of Sociology», 
n. 85, 1980, pp. 1376-1395; The Future of Religion cit., e A Theory of Religion 
cit.; Rodney Stark, Lawrence R. Iannaccone, Sociology of Religion, in Edgar 
F. Borgatta (a cura di), Encyclopedia of Sociology, Macmillan, New York 1991 
e Rational Choice Propositions about Religious Movements, in David G. Brom- 



46 


ASCESA E AFFERMAZIONE DEL CRISTIANESIMO 


ley, Jeffrey K. Hadden (a cura di), Handbook on Cults and Sects in America, 
voi. Ili-A, JAI Press, Greenwich (CT) 1992, pp. 241-261. 

“Leggendo il Nuovo Testamento, in particolare le lettere degli apostoli, 
si può facilmente giungere alla conclusione che il movimento cristiano 
sia stata un'impresa ampia e prospera quasi dal principio. Perciò, quan¬ 
do Pietro nella sua prima epistola indirizza il suo saluto «ai fedeli di¬ 
spersi nel Ponto, nella Galazia, nella Cappadocia, nell'Asia e nella Biti- 
nia», il pubblico designato sembra estremamente numeroso. Paolo, in 
Romani, 16 invia il suo saluto a più di una ventina di cristiani. In diver¬ 
se occasioni, durante dei seminari, il mio collega Micheal Williams ha 
chiesto ai suoi studenti secondo loro quale fosse il totale del pubblico de¬ 
signato da tali lettere. Immancabilmente gli studenti pensano a molte 
migliaia. Secondo i miei calcoli invece nel decennio a partire dall'anno 
60, decennio in cui Paolo venne giustiziato e Pietro crocifisso, dovevano 
esserci tra i due e i tremila cristiani. In difesa delle mie proiezioni dob¬ 
biamo osservare che qualunque sia stato all'epoca il numero delle con¬ 
gregazioni di cristiani nelle varie città, essi svolgevano ancora le loro 
funzioni religiose in case private, persino a Roma. Potrebbe essere utile 
tornare per un attimo alla mia esperienza con i seguaci del reverendo 
Moon. All'inizio degli anni '60, dopo diversi anni di opera missionaria a 
San Francisco, Miss Kim decise che il gruppo doveva essere diviso in pic¬ 
cole squadre a cui veniva affidata la missione in una nuova città. La don¬ 
na era preoccupata perché gli appartenenti alla setta trascorrevano trop¬ 
po tempo tra loro mentre forse altrove li attendevano terreni fertili per 
nuove conversioni. Per cui, divisi in gruppetti di due o tre persone, i gio¬ 
vani si diressero a Dallas, Denver, Berkeley e in altre città. Quando le 
squadre si furono stabilite nelle nuove città, le aspettative di Miss Kim in 
parte si avverarono, perché cominciò ad esserci un numero esiguo di 
nuovi convertiti. Come Paolo, anche Miss Kim scrisse molte lettere, af¬ 
frontando spesso questioni dottrinali e d'interpretazione. Anche le lette¬ 
re di Miss Kim abbondavano nei saluti. Pensando al numero di fedeli a 
cui sono indirizzate, le lettere che ho osservato si potrebbero facilmente 
mettere a confronto con le lettere del Nuovo Testamento. Da quanto mi 
ricordo, è tipico della corrispondenza di Miss Kim simulare questo tipo 
di saluto: «Saluto in nome del Padre sorella Ella, fratello Howard, Do- 
rothy in visita da Dallas, e tutti coloro che ora partecipano alla Chiesa del¬ 
l'Unificazione a San Jose». Nella realtà, però, quando lettere di questo ti¬ 
po venivano inviate da Miss Kim, il movimento religioso probabilmente 
non possedeva neanche duecento membri in tutti gli Stati Uniti. Ella, 
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Howard e Dorothy dovevano essere i soli seguaci di San Jose, dal mo¬ 
mento che i partecipanti a cui spesso fa riferimento Miss Kim non erano 
ancora membri, ma solo persone che volevano discutere di religione con 
chi aveva già aderito alla nuova chiesa. 




Capitolo 2 


La composizione sociale del primo cristianesimo * 


Per la gran parte del XX secolo storici e sociologi concor¬ 
darono sul fatto che in origine il cristianesimo fu un movi¬ 
mento di diseredati, un asilo per gli schiavi della città di Ro¬ 
ma e per le masse povere. Friedrich Engels fu uno dei primi 
a proporre questa idea, affermando che «il cristianesimo fu 
all'origine un movimento di oppressi: sorse come religione 
degli schiavi e dei liberti, dei poveri e dei privi di diritti, dei 
popoli soggiogati o dispersi da Roma» '. L'idea acquistò cre¬ 
dibilità innanzitutto tra gli studiosi tedeschi. Gli storici del 
Nuovo Testamento fanno risalire questo concetto a Deis- 
smann 2 , mentre i sociologi pensano a Troeltsch 3 , il quale af¬ 
fermò che in effetti tutti i movimenti religiosi provengono 
dagli «strati più bassi» della società. Anche i marxisti si ri¬ 
volgono alla Germania, dove nello stesso periodo Kautsky 4 
sviluppò la tesi di Engels in un'analisi ortodossa del cristia¬ 
nesimo come movimento proletario che - egli sostiene - per 
breve tempo raggiunse persino il vero comuniSmo. Vi furo¬ 
no inoltre molti studiosi che senza esitazioni attribuirono a 
Paolo questa idea sulle origini sociali del primo cristianesi¬ 
mo, facendo riferimento alla sua prima lettera ai Corinzi, in 

*Una prima versione di questo capitolo è apparsa sulla rivista «Sociologi¬ 
ca! Analysis», n. 47, 1986, pp. 216-225. 
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cui l'apostolo osserva che non molti tra i sapienti, tra i po¬ 
tenti e tra i nobili erano richiamati dalla fede. Nel 1930 tale 
visione delle origini cristiane era ampiamente accettata 5 . 
Erwin R. Goodenough, noto storico dell'università di Yale, 
scrisse in un testo universitario molto popolare: 

L'aspetto che indica in modo anche più evidente l'indesiderabi¬ 
lità del cristianesimo agli occhi dei romani è che la stragrande 
maggioranza dei convertiti alla nuova religione provenivano 
dalle classi più basse della società. Come accade ora, le classi 
governanti temevano un movimento che portava servitori e 
schiavi a stretto legame e in un'organizzazione segreta . 6 

Negli ultimi decenni, tuttavia, gli storici che si occupano 
di epoca neotestamentaria hanno cominciato a rifiutare que¬ 
sta ricostruzione della composizione sociale del movimento 
cristiano degli albori. Edwin A. Judge è stato forse il primo 
importante studioso della nostra generazione a dissentire in 
modo deciso. Prima di tutto lo storico ritiene non pertinente 
affermare che non vi fossero cristiani nobili: 

Se l'affermazione comune secondo cui i gruppi di cristiani era¬ 
no formati dagli strati più bassi della società vuole sottintende¬ 
re che essi non provenivano dalle classi sociali alte del sistema 
romano, l'osservazione è corretta ma inutile. Nel Mediterraneo 
orientale era evidente che i membri dell'aristocrazia romana 
non avrebbero fatto parte di un'associazione di culto locale. 
[Per di più essi] costituivano una parte infinitamente piccola 
della popolazione totale . 7 

Dopo un'attenta analisi del rango sociale e delle occupa¬ 
zioni delle persone menzionate nelle fonti, Judge concluse: 
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Altro che un gruppo di persone socialmente oppresse [...] nel¬ 
le grandi città i cristiani erano guidati da una parte della popo¬ 
lazione con ambizioni sociali. Sembra che questi rappresentan¬ 
ti avessero un nutrito seguito, probabilmente la servitù alle di¬ 
pendenze di chi guidava il gruppo. [...] 

I seguaci provenienti dalla servitù cittadina erano comunque 
ben lungi dall'essere lo strato più basso della società. Pur non 
essendo uomini liberi, essi godevano di una certo grado di si¬ 
curezza e prosperità. Le classi meno privilegiate erano compo¬ 
ste dai contadini e dalla schiavitù che lavorava la terra. Il cri¬ 
stianesimo quasi non arrivò a loro . 8 

Judge ebbe inoltre l'intuizione di rimarcare che il «testo 
prova» nella prima lettera ai Corinzi (1,26-28) era stato so- 
vrainterpretato: Paolo non disse che nel suo seguito non vi 
era nessun sapiente, potente o nobile, ma semplicemente 
che queste persone «non [erano] molte», che significa che 
ve ne erano alcune. Anzi, basandosi su un'iscrizione trova¬ 
ta a Corinto nel 1929 e sui riferimenti nella Lettera ai Ro¬ 
mani (16,23) e nella Seconda lettera a Timoteo (4,20), molti 
storici ora ritengono che Erasto, «il tesoriere cittadino» 9 , 
appartenesse alla comunità di Corinto. Gli storici ammetto¬ 
no poi che fosse cristiana anche Pomponia Grecina 10 , una 
donna appartenente alla classe dei senatori che Tacito cita 
perché nel 57 venne accusata di seguire un «culto stranie¬ 
ro» 11 . Per Marta Sordi peraltro, Pomponia non fu un caso 
isolato: «Basta affermare che la presenza del cristianesimo 
in ambienti della nobiltà senatoria della capitale, che nella 
seconda metà del I secolo con Acilio Glabrione e i Flavi cri¬ 
stiani è attestata da buone fonti, appare probabile anche 
nella prima metà dello stesso secolo, prima della venuta a 
Roma di san Paolo» 12 . 
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Da quando Judge mise in discussione la visione proleta¬ 
ria del cristianesimo delle origini, tra gli storici del Nuovo 
Testamento ha preso piede l'idea che il cristianesimo si fon¬ 
dasse sulle classi medie e alte 13 . Jean Danielou e Henri Mar¬ 
rou 14 analizzarono l'importante ruolo svolto da «ricchi bene¬ 
fattori» nelle vicende della chiesa primitiva. Anche Robert 
M. Grant ricusò il primo cristianesimo come «un movimen¬ 
to proletario di massa», sostenendo che fosse invece «un 
complesso relativamente piccolo di gruppi di persone ora 
più, ora meno ferventi nei riguardi della fede, e appartenen¬ 
ti prevalentemente al ceto medio» 15 . Abraham J. Malherbe 16 
prese in esame la lingua e lo stile dei primi autori cristiani e 
giunse a concludere che i loro testi erano rivolti a un pubbli¬ 
co colto e istruito. Gerd Theissen 17 , nel suo studio puntuale 
sulla diffusione del cristianesimo a Corinto nel I secolo, in¬ 
dividuò cristiani facoltosi, tra cui appartenenti alle «classi 
più alte». Robin Lane Fox 18 scrisse della presenza di «donne 
di alto rango sociale». Anzi, poco dopo la pubblicazione del 
libro di Judge, lo storico marxista Heinz Kreissig 19 ritrattò la 
tesi proletaria 20 . Secondo Kreissig i primi cristiani proveni¬ 
vano da «ambienti urbani di artigiani, commercianti affer¬ 
mati e [...] quanti esercitavano le professioni liberali» 21 . 

Curiosamente, questa nuova visione delle cose rimanda a 
una tradizione storica precedente. Infatti, Edward Gibbon, 
pur venendo spesso citato a sostegno della tesi proletaria - 
«la nuova setta dei cristiani [era] composta quasi esclusiva- 
mente dalla feccia del popolo, da contadini, artigiani, ragaz¬ 
zi e donne, da mendicanti e schiavi» 22 - in realtà aveva pre¬ 
ceduto quest'affermazione definendola «un'odiosa imputa¬ 
zione». Secondo Gibbon molti appartenenti ai ceti più bassi 
dovevano necessariamente far parte del cristianesimo, per il 
semplice fatto che la maggior parte della gente proveniva 
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proprio da queste classi, ma non vi era motivo di pensare 
che i ceti più bassi fossero rappresentati in modo spropor¬ 
zionato tra i cristiani. 

Nel XIX secolo, molti illustri storici smentirono l'afferma¬ 
zione di Gibbon, sostenendo che nelle prime comunità cri¬ 
stiane le classi sociali più basse erano sproporzionatamente 
sottorappresentate. William M. Ramsay, nel suo celebre studio, 
affermò che il cristianesimo «si diffuse tra le persone colte 
più rapidamente che tra le persone non istruite; in nessun 
ambiente sociale aveva maggiore influenza che nelle case e 
nella corte degli imperatori» 23 . Ramsay attribuì poi opinioni 
simili al famoso classicista Theodor Mommsen e, proprio 
quando molti suoi contemporanei tedeschi diffondevano la 
tesi proletaria, Adolf Harnack 24 osservò che Ignazio, nelle 
lettere indirizzate alla congregazione cristiana di Roma, 
esprimeva la sua preoccupazione che questa potesse interce¬ 
dere per salvarlo dal martirio (si veda il capitolo 8). Harnack 
giunse alla ovvia conclusione che per Ignazio era scontato 
che i cristiani a Roma avessero «T influenza» per ottenere la 
grazia; «il timore si spiega ammettendo che la comunità pos¬ 
sedesse membri ricchi e ragguardevoli, i quali, volendo, 
avrebbero potuto inframmettersi in favore di Ignazio col de¬ 
naro o con l'autorità del loro nome». 

E così si chiude il cerchio. Ovviamente, se vogliamo com¬ 
prendere l'ascesa del cristianesimo, dobbiamo sapere qual¬ 
cosa sull'origine dei primi seguaci: chi vi aderì? Ritengo che 
il nuovo punto di vista dominante tra gli storici sia essen¬ 
zialmente corretto. Tuttavia, qualsiasi affermazione sulla 
composizione sociale del primo cristianesimo rimarrà incer¬ 
ta, almeno per quanto riguarda le prove reali ed è improba¬ 
bile che si possa scoprire molto altro oltre ai frammenti che 
già possediamo. Ma la questione può essere affrontata in un 
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altro modo: ricostruire la probabile composizione sociale del 
cristianesimo applicando alcuni comprovati enunciati socio¬ 
logici relativi alla struttura sociale di nuovi movimenti reli¬ 
giosi. Mi sembra che questo possa essere il miglior punto da 
cui iniziare il mio tentativo di ricostruzione, dato che per gli 
storici la questione non è controversa. Così, se sono in grado 
di dimostrare la stretta corrispondenza tra le mie conclusio¬ 
ni teoriche e i dati raccolti dagli storici, questi ultimi si fide¬ 
ranno di più della mia ricostruzione. La tesi fondamentale è 
semplice: se il cristianesimo delle origini fu come tutti gli al¬ 
tri movimenti di culto per cui esiste una sufficiente docu¬ 
mentazione, esso non fu un movimento proletario ma nac¬ 
que nelle classi più privilegiate. 


Classe, setta e culto 

William Sims Bainbridge e io abbiamo fatto una distin¬ 
zione tra setta e movimento di culto 25 . La prima nasce attra¬ 
verso uno scisma all'interno di una religione tradizionale, 
quando persone che desiderano una versione più spirituale 
della loro fede si allontanano per «riportare» la loro religio¬ 
ne a un maggiore livello di tensione con il proprio ambiente. 
Così si forma una setta secondo H. Richard Niebuhr 26 .1 so¬ 
ciologi possono citare sia apporti teorici sia importanti inda¬ 
gini a dimostrazione del fatto che chi prende parte a movi¬ 
menti settari proviene, se non dagli oppressi, almeno dagli 
strati più bassi della società rispetto a quelli che rimangono 
con la religione madre. 

I movimenti di culto, invece, non sono semplici riorga¬ 
nizzazioni di una religione preesistente, sono fedi nuove, nuo¬ 
ve almeno nelle società prese in esame. All'inizio i movi- 
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menti di culto sono sempre gruppi esigui; essi nascono 
quando qualcuno ha nuove idee religiose e comincia ad ar¬ 
ruolare altre persone, o quando una fede sconosciuta viene 
importata in una società in cui comincia a cercare seguaci. In 
entrambi i casi, i movimenti di culto, essendo nuove religio¬ 
ni, violano le norme religiose predominanti e sono spesso 
esposti a notevole ostilità. 

Per diverso tempo la tesi secondo cui i movimenti reli¬ 
giosi nascono fra le privazioni delle classi meno abbienti era 
generalizzata a tutti i movimenti religiosi, ossia non solo al¬ 
le sette ma anche ai culti. Per questo motivo venivano con¬ 
siderati movimenti di ceto basso non solo sette come i me¬ 
todisti liberi e gli avventisti del settimo giorno, ma anche i 
mormoni, i teosofisti e i seguaci del reverendo Moon. Non 
veniva fatta alcuna distinzione tra movimenti di culto e set¬ 
te 27 ; venivano tutti considerati dei movimenti di protesta, 
per cui essenzialmente proletari 28 . Inoltre, spesso si è data 
per scontata l'origine proletaria di molti movimenti religio¬ 
si, senza fare il minimo sforzo per verificare chi effettiva¬ 
mente fosse entrato a far parte di un preciso movimento. 
Questo porta Gay a informare con sicurezza i suoi lettori 
che gli inglesi convertiti alla fede mormona «erano per lo 
più poveri» 29 , senza indicare minimamente come sia venuto 
a conoscenza della cosa. Come vedremo, è molto probabile 
che l'affermazione non fosse vera, a meno che nel contesto 
dell'Inghilterra del XIX secolo i mormoni venissero percepi¬ 
ti come una setta protestante piuttosto che come una nuova 
religione. 

Di recente, tuttavia, l'evidente assurdità d'imputare un'o¬ 
rigine proletaria a molti nuovi movimenti religiosi ha sover¬ 
chiato le certezze sociologiche. Analizzando però il processo 
che porta all'accettazione di una nuova fede (a differenza di 
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quando si viene attirati da una determinata organizzazione 
religiosa con radici in una fede tradizionale), è facile capire 
per quali motivi questi movimenti debbano attingere adepti 
tra le classi più privilegiate. Per introdurre questa discussio¬ 
ne, esaminerò ora le attuali teorie sociologiche sul rapporto 
tra classe sociale e impegno religioso in generale. 


Classe sociale e impegno 

Anche i sociologi hanno a lungo ritenuto che le classi più 
basse fossero più religiose di quelle più ricche. Sin dai tempi 
dei fondatori della sociologia moderna, da Marx a Freud, 
tutti guardavano alla religione come a qualcosa che com¬ 
pensasse i desideri frustrati, come la falsa coscienza o l'illu¬ 
sione nevrotica, per cui l'ortodossia sociologica predomi¬ 
nante sosteneva che l'impegno nei confronti della religione 
servisse principalmente ad alleviare le sofferenze dei poveri 
e dei diseredati. I risultati delle prime indagini furono un'a¬ 
mara sorpresa: una serie di studiosi «fece l'appello» e scoprì 
che i diseredati erano visibilmente assenti in chiesa e alle 
funzioni della domenica 30 . La scoperta portò a revisionare la 
tesi dei diseredati; si comprese allora che nell'impegno nei 
confronti della religione intervengono diversi aspetti in un 
certo senso indipendenti tra loro 31 e che i poveri tendono a 
essere più religiosi per alcuni di questi aspetti mentre i ricchi 
sono religiosi per altri 32 . Per cui sono negative le correlazio¬ 
ni tra la classe sociale di provenienza e l'accettazione delle 
credenze religiose tradizionali, le esperienze religiose e mi¬ 
stiche e la frequenza della preghiera personale. Al contrario, 
vi sono correlazioni positive tra la classe sociale e l'apparte¬ 
nenza alla chiesa, la presenza alle funzioni religiose, la par- 
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tecipazione alle attività della comunità e alla preghiera di 
ringraziamento prima dei pasti. Sembra però che non vi sia¬ 
no correlazioni tra la classe sociale e la credenza nella vita 
dopo la morte o nell'esistenza del paradiso. Di recente, que¬ 
sta serie di scoperte empiriche è stata inserita in tre enuncia¬ 
ti che mettono in relazione potere o posizione sociale a for¬ 
me di impegno religioso. 

Innanzitutto va osservato che la religione può realmente 
compensare l'incapacità delle persone di ottenere alcune co¬ 
se che esse desiderano. Tuttavia, l'incapacità umana di sod¬ 
disfare i propri desideri possiede due aspetti abbastanza di¬ 
versi tra loro. In primo luogo, vi sono persone che non sono 
in grado di guadagnarsi ricompense desiderate che sono so¬ 
lo rare - ricompense che altri sono in grado di ottenere, o di 
ottenere in quantità maggiore. Per queste intendo tutte le ri¬ 
compense tangibili come la ricchezza e la salute, la cui man¬ 
canza è alla radice di tutte le interpretazioni della religione 
come privazione. La religione fornisce chiaramente una serie 
di meccanismi efficaci attraverso cui le persone possono sop¬ 
portare tali privazioni, compresa la promessa che il sacrificio 
terreno farà meritare una ricompensa ultraterrena. Dobbia¬ 
mo però riconoscere che esiste un secondo aspetto della pri¬ 
vazione: la capacità della religione di offrire ricompense che 
sembrano assolutamente non disponibili per nessuno, almeno 
in questa vita. Tra queste ricompense la più evidente e forse 
quella cercata con più intensità è l'immortalità. Nessuno, ric¬ 
co o povero che sia, può ottenere la vita eterna attraverso 
metodi diretti in questo mondo e in questa epoca. Per una si¬ 
mile ricompensa la sola fonte plausibile è la religione, e l'a¬ 
dempimento della promessa è posticipato a un altro mondo, 
un mondo conosciuto solo attraverso mezzi religiosi. Dob¬ 
biamo infine riconoscere che in qualità di imprese sociali or- 
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ganizzate, le religioni sono fonte di ricompense dirette per gli 
adepti. Questo significa che le organizzazioni religiose pre¬ 
miano le persone offrendo loro status, rendita, stima di sé, 
relazioni sociali, divertimento e una serie di altre cose da es¬ 
se stimate. Queste distinzioni ci portano ai seguenti enun¬ 
ciati M . 

- Primo: il potere di un individuo o di un gruppo sarà positiva- 
mente associato al controllo di organizzazioni religiose e al conse¬ 
guimento di ricompense messe a disposizione da organizzazioni re¬ 
ligiose. 

- Secondo: il potere di un individuo e di un gruppo sarà negati¬ 
vamente associato all'accettazione di compensatori religiosi per 
ricompense che esistono già. 

- Terzo: a prescindere dal potere, persone e gruppi tenderanno ad 
accettare compensatori religiosi per ricompense che non esistono in 
questo mondo. 

Il secondo enunciato coglie la ragione della lunga tradi¬ 
zione di teorie sulla privazione nelle religioni: i poveri pre¬ 
gano mentre i ricchi agiscono. Si potrebbe definire questa 
forma di impegno religioso come spirituale o settaria. Il pri¬ 
mo enunciato, d'altro canto, spiega la relativa assenza delle 
classi più basse da organizzazioni religiose più convenzio¬ 
nali, perché coglie l'espressione religiosa del privilegio. Pos¬ 
siamo definirla la dimensione terrena o legata alla chiesa del¬ 
l'impegno religioso. Il terzo enunciato può essere definito 
l'aspetto universale dell'impegno religioso, perché mette in 
evidenza che da certi punti di vista tutti sono potenzialmen¬ 
te svantaggiati e hanno bisogno del conforto della fede. L'e¬ 
nunciato spiega il motivo per cui le classi più alte sono reli¬ 
giose, per quale ragione anch'esse sono suscettibili alla fede 
(cosa che le teorie marxiste possono solo respingere come 
aberrazione o posa ipocrita che intende addormentare il prò- 
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letariato nella falsa coscienza). Il terzo enunciato inoltre ci 
aiuta a spiegare perché i più privilegiati sono attirati dai mo¬ 
vimenti di culto. 


Il richiamo delle nuove religioni 

Evidentemente non si abbraccia una fede nuova se si è 
soddisfatti della propria. Le nuove religioni devono sempre 
aprirsi una breccia nel mercato sfruttando le debolezze del¬ 
la religione o delle religioni tradizionali già presenti in una 
società. Negli ultimi capitoli esplorerò quali sono le condi¬ 
zioni per cui le fedi convenzionali non soddisfano più di¬ 
versi segmenti della popolazione. Per ora è però sufficiente 
osservare che nel momento in cui nelle religioni tradiziona¬ 
li appaiono delle debolezze, vi saranno persone che le rico¬ 
nosceranno e reagiranno a esse prima di altre. Quando nac¬ 
que la scienza moderna, ad esempio, le persone più colte ri¬ 
conobbero per prime le difficoltà in cui si trovarono alcuni 
insegnamenti cristiani tradizionali. Allo stesso modo, quan¬ 
do nacquero la scienza e la filosofia greca e romana, furono 
i più istruiti a notare che gli insegnamenti pagani venivano 
messi in crisi 34 . In un enunciato: Lo scetticismo religioso predo¬ 
mina tra i più privilegiati. 

Lo scetticismo però non comporta una generale immunità 
alla fondamentale fede nel soprannaturale presente in tutte 
le religioni. Per esempio, per molto tempo i sociologi hanno 
creduto che chi dice di non avere «nessuna» affiliazione reli¬ 
giosa fosse per lo più un umanista laico, ma importanti re¬ 
centi ricerche dimostrano che la cosa non è vera. Gran parte 
di queste persone indicano semplicemente che non sono 
convinti da una fede tradizionale, infatti sono anche tra co- 
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loro che più probabilmente esprimono interesse nei confron¬ 
ti di dottrine religiose non tradizionali, mistiche e magiche. 
Così, in America, chi dice di non avere nessuna preferenza 
religiosa è tra i più inclini a credere nell'astrologia, nello yo- 
ga, nella reincarnazione, nei fantasmi e simili 35 . Tra i conver¬ 
titi a nuovi movimenti religiosi figurano inoltre moltissime 
persone che affermano di non provenire da «nessun» am¬ 
biente religioso 36 . 

Di certo non sorprende che chi non ha l'appoggio di una 
fede tradizionale sia più propenso ad abbracciarne una nuo¬ 
va. E non dovrebbe essere una sorpresa neanche sapere che 
chi proviene da un ambiente privilegiato ha più probabilità 
di avere legami più deboli verso una religione tradizionale. 
Ma è vero che i privilegiati sono coloro che più probabil¬ 
mente abbracceranno nuovi movimenti religiosi? Questo è 
precisamente ciò che ci dobbiamo aspettare se comprendia¬ 
mo che convertirsi a una nuova religione significa anche es¬ 
sere interessati a una nuova cultura - anzi, essere in grado di 
conoscere a fondo una nuova cultura. 

Gli studi sulle persone che per prime hanno adottato in¬ 
novazioni culturali rivelano che esse sono sempre ben al di 
sopra della media sia per reddito che per istruzione 37 . Se il 
discorso è valido per le nuove tecnologie, le mode e gli at¬ 
teggiamenti in generale, esso dovrebbe valere anche nel¬ 
l'ambito della fede, perché nuove religioni implicano sempre 
nuove idee. Si pensi ai cittadini del mondo romano che per la 
prima volta si trovarono di fronte alla Chiesa paolina. Paolo 
non desiderava semplicemente che essi aumentassero il loro 
impegno nei confronti di una fede nota (come avviene sem¬ 
pre nei casi di movimenti settari). Invece di chiedere ai ro¬ 
mani di tornare verso gli dei, l'apostolo si appellava a loro 
perché abbracciassero una nuova visione del mondo, una 
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nuova concezione della realtà, anzi, perché accettassero un 
nuovo Dio. Mentre le sette sono in grado di attirare persone 
intellettualmente limitate suonando la musica della vecchia 
cultura a loro familiare, le nuove religioni hanno difficoltà a 
raggiungere tali persone. Perciò devono guadagnarsi l'atten¬ 
zione di persone che hanno una certa posizione e privilegio 
sociale. 

Ma perché costoro dovrebbero divenire seguaci della 
nuova religione? Il più delle volte questo non avviene, moti¬ 
vo per cui è così raro che una nuova religione abbia succes¬ 
so, nonostante ne nascano a migliaia. A volte però i più pri¬ 
vilegiati mostrano un notevole malcontento nei confronti 
della religione tradizionale. È ben noto che tra i meno privi¬ 
legiati sorge malcontento quando un' organizzazione religio¬ 
sa diventa troppo mondana per continuare a offrir loro com¬ 
pensatori convincenti di ricompense rare (enunciato 2) - ec¬ 
co come si forma una setta. Ma non si è consapevoli del fat¬ 
to che a volte una fede tradizionale e la sua struttura orga¬ 
nizzata diventano così mondane da non poter più offrire il 
bisogno universale di compensatori religiosi (enunciato 3). 
Questo significa che un'organizzazione religiosa può diven¬ 
tare così vuota di fede nel soprannaturale da non riuscire più 
a servire neanche i bisogni religiosi dei più privilegiati. A 
quel punto, i privilegiati andranno in cerca di nuove possi¬ 
bilità. Anzi, i privilegiati saranno i più consapevoli del fatto 
che la plausibilità delle fedi tradizionali si è erosa. 

In breve, per comprendere nuove religioni e riconoscerne 
il bisogno le persone devono avere un certo grado di privi¬ 
legio e la sensibilità necessaria. Questo non vuol dire che i 
più privilegiati saranno più inclini ad abbracciare nuovi mo¬ 
vimenti religiosi, ma solo che i convertiti proverranno dalle 
classi più privilegiate piuttosto che da quelle meno privile- 
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giate. Wayne Meeks 38 sostiene che la privazione relativa attirò 
molte persone verso le prime comunità cristiane, cioè che 
probabilmente si convertì chi aveva notevoli privilegi ma 
meno di quanti si sentisse di meritare. 


La composizione sociale delle nuove religioni contemporanee 

Di recente si sono raccolti moltissimi dati sulle persone 
che abbracciano nuovi movimenti religiosi 39 . Cominciamo 
dai mormoni, dal momento che essi rappresentano la nuova 
religione che ha riscosso più successo nel corso di molti se¬ 
coli, anzi, sembra in procinto di diventare una nuova fede 
mondiale 40 . 

Il mormonismo non era e non è un movimento proletario. 
Nacque in una delle più «prospere e relativamente sofistica¬ 
te aree» della parte occidentale dello stato di New York, una 
zona in cui risiedono molti Yankee e che supera altre aree 
dello stato per la percentuale di bambini iscritti a scuola 41 .1 
primi ad accettare gli insegnamenti di Joseph Smith erano 
più istruiti dei loro vicini, appartenevano al ceto intellettua¬ 
le. Si consideri poi che a Nauvoo neirillinois, prima città 
mormona, nel 1841 i mormoni fondarono un'università pub¬ 
blica, in un'epoca in cui negli Stati Uniti l'istruzione supe¬ 
riore era praticamente inesistente. Per di più, a parecchi an¬ 
ni dalla fondazione della loro chiesa, nel Missouri come nel- 
l'Illinois i vicini non mormoni cominciarono a lamentarsi del 
fatto che i mormoni stavano comprando la terra migliore, co¬ 
stringendoli a spostarsi. Non si trattava di acquisti collettivi 
da parte della comunità ma di private iniziative di singoli 
mormoni, ulteriore testimonianza dei relativi privilegi di cui 
godevano i convertiti alla nuova religione a . 
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Tabella 2.1. 

Istruzione e interesse verso movimenti di culto 



Istruzione 

universitaria 

Istruzione 

non universitaria 

Interessati a: 



Meditazione trascendentale 

17% 

6% 

Yoga 

27% 

12% 

Zen 

17% 

5% 

Dichiarano di aver partecipato 



a uno di questi gruppi 

16% 

5% 


Tabella 2.2. 

Istruzione e partecipazione a movimenti di culto e sette 



Università 

Scuole 

Scuola 


superiori 

dell'obbligo 

Partecipazione a una setta 




Coinvolti in guarigioni 
attraverso la fede 

6% 

7% 

11% 

Esperienze di «rinascita» 

27% 

36% 

42% 

Partecipazione a un 
movimento di culto 




Coinvolti in: 




Yoga 

5% 

2% 

0% 

Meditazione trascendentale 

7% 

3% 

2% 

Religioni orientali 

2% 

1% 

0% 

Misticismo 

3% 

1% 

0% 


Allo stesso modo la Christian Science divenne importan¬ 
te attirando chi era relativamente ricco, non gli oppressi. 
Wilson 43 fa notare l'insolito numero di inglesi con titoli nobi¬ 
liari appartenenti al nuovo movimento religioso e l'abbon¬ 
danza di famiglie note e aristocratiche tra i seguaci. I dati del 
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censimento sulle confessioni religiose in America, pubblica¬ 
to nel primo terzo del secolo scorso, rivelano che in termini 
di spesa prò capite la Christian Science superava di molto 
tutte le altre confessioni, giustificando così l'impressione di 
un gruppo sproporzionatamente ricco. Anche lo Spirituali¬ 
smo è nato tra le classi medie e alte sia negli Stati Uniti che 
in Gran Bretagna 44 . Nei suoi studi sui seguaci della Chiesa 
dell'Unificazione (più noti come Moonies) Eileen Barker 45 ha 
scoperto che era molto più probabile che i convertiti inglesi 
fossero laureati rispetto ad altre persone della stessa età. Lo 
stesso vale per i convertiti americani. La regola è applicabile 
anche agli americani divenuti seguaci di varie fedi indù: 
l'89% dei seguaci di Ananda 46 e l'81% dei seguaci di Satchi- 
dananda 47 avevano frequentato il college. 

Indagini generiche sulla popolazione confermano la ten¬ 
denza riscontrata negli studi mirati. La tabella 2.1. si basa su 
un campione del 1973 dell'area di San Francisco 48 . Nella ta¬ 
bella si può osservare che è molto più probabile che chi ha 
frequentato il college affermi di essere stato in un certo sen¬ 
so incuriosito da tre religioni orientali che negli Stati Uniti 
sono considerate movimenti di culto. Per di più, era tre vol¬ 
te più probabile che chi aveva frequentato il college affer¬ 
masse di aver preso parte a uno di questi gruppi. La tabella 
2.2. si basa su un sondaggio Gallup del 1977 sulla popola¬ 
zione adulta degli Stati Uniti. La prima parte della tabella 
mostra che è sostanzialmente più probabile che le persone 
meno istruite affermino di aver avuto un'esperienza di «ri¬ 
nascita» e di aver partecipato a «guarigioni attraverso la fe¬ 
de». È proprio quello che ci saremmo aspettati perché, in un 
contesto americano, queste sono classificabili come attività 
di setta, ossia associate a confessioni cristiane con un grado 
maggiore di tensione. Nel resto della tabella sono invece in- 
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dicate attività di culto. Ancora una volta, vediamo che il 
maggior numero di partecipanti è tra chi ha istruzione uni¬ 
versitaria, seguito da chi ha frequentato le superiori, mentre 
è quasi nulla la partecipazione a movimenti di culto tra co¬ 
loro che hanno frequentato solo la scuola dell'obbligo. 

Per finire, nella tabella 2.3. (p. 66) sono registrati i risultati 
dell'indagine nazionale di appartenenza religiosa condotta 
nel 1989-1990 da Barry A. Kosmin e dai suoi colleghi. Essa co¬ 
stituisce la maggiore indagine sull'affiliazione religiosa mai 
condotta in America: 113.000 casi. Il campione è così ampio 
che è possibile raggruppare un numero significativo di per¬ 
sone che hanno nominato un movimento di culto quando è 
stato loro chiesto di indicare la propria affiliazione religiosa. 
Se si passa ad analizzare i dati, non sorprende scoprire che i 
membri delle maggiori confessioni tendono ad avere un'i¬ 
struzione di tipo universitario, anzi, i tre quarti degli ebrei 
americani hanno frequentato l'università. Allo stesso modo, 
non sorprende che la maggior parte degli appartenenti alle 
sette protestanti non sono ben istruiti: solo il 10% di chi fa 
parte della Chiesa di Dio Universale è andato all'università. 

Osserviamo però i movimenti di culto 49 . Sono i gruppi più 
istruiti: la percentuale dei loro appartenenti che hanno fre¬ 
quentato l'università supera persino quella degli ebrei e degli 
episcopali. Certamente, la percentuale dei singoli gruppi si 
basa su pochi casi - solo dodici persone sono affiliate alla New 
Age e solo dieci all'Eckankar. Vi è tuttavia molta coerenza tra 
i risultati dei diversi gruppi e, sommando tutti i casi, vediamo 
che in generale l'81% degli americani appartenenti a movi¬ 
menti di culto hanno frequentato l'università. Anzi, è più pro¬ 
babile che gli appartenenti a movimenti di culto siano andati 
all'università rispetto a coloro che non dichiarano alcuna pre¬ 
ferenza religiosa o a coloro che si definiscono agnostici. 
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Tabella 2.3. 

Istruzione dei gruppi religiosi americani contemporanei 



Percentuale con 

istruzione universitaria 

Confessioni* 


Romani cattolici 

48% 

Ebrei 

76% 

Episcopali 

70% 

Congregazionalisti (Chiesa di Cristo Unita) 

63% 

Presbiteriani 

61% 

Metodisti 

46% 

Luterani 

45% 

Sette 


Assemblee di Dio 

37% 

Nazareni 

34% 

Testimoni di Geova 

23% 

Chiesa di Dio Universale 

10% 

Movimenti di culto 


New Age 

67% 

Scientology 

81% 

Wicca 

83% 

Eckankar 

90% 

Deity 

100% 

Totale 

81% 

Mormoni 

55% 

Non religiosi 


Nessuna 

53% 

Agnostici 

71% 


* Sono stati esclusi i battisti perché costituiscono un insieme di sette e confessio¬ 
ni in sé e a causa dell'effetto delle questioni di tipo razziale. 
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Tecnicamente, nell'ambito delle religioni che operano ne¬ 
gli Stati Uniti, i mormoni costituiscono ancora un movimen¬ 
to di culto. Tuttavia, esistono da così tanto tempo e si sono 
sviluppati al punto tale che è ampiamente diminuito il gra¬ 
do di tensione con il loro ambiente sociale. Proprio come il 
cristianesimo non rimase per sempre un movimento delle 
classi medie e alte ma alla fine si diffuse in tutte le classi so¬ 
ciali, tra i mormoni non vi sono solo persone istruite, come 
avviene per gli altri movimenti di culto della tabella. Per di 
più, nei dati raccolti, sono presenti tutti i mormoni e non so¬ 
lo chi si è convertito di recente, mentre è improbabile che i 
dati relativi agli altri gruppi comprendano membri di secon¬ 
da generazione. In ogni caso, la percentuale di mormoni che 
ha frequentato l'università (55%) è molto alta, per cui è coe¬ 
rente con l'enunciato generale secondo cui nuovi movimen¬ 
ti religiosi sono composti principalmente da esponenti delle 
classi privilegiate. 

È chiaro, quindi, che non tutte le religioni non tradizionali 
siano uno sbocco per il malcontento proletario. Nell'America 
dei nostri giorni non sono i ragazzi poveri a scappare e diven¬ 
tare seguaci di movimenti di culto. Al contrario, Volinn 50 ha 
scoperto che più dei due terzi dei membri della Satchidanan- 
da ha genitori con istruzione universitaria! Dai dati che posse¬ 
diamo, chi appartiene a movimenti di culto proviene dalle 
classi più privilegiate, non dalle classi più basse. Ma questa re¬ 
gola è applicabile anche al cristianesimo delle origini? 


Il cristianesimo come movimento di culto 

Negli anni della sua missione, Gesù apparve come il capo 
di un movimento settario all'interno del giudaismo. Infatti, 
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immediatamente dopo la crocifissione, i discepoli di Gesù 
non erano molto diversi dai loro compagni ebrei. La mattina 
del terzo giorno, però, successe qualcosa che tramutò la set¬ 
ta cristiana in un movimento di culto. 

I cristiani credono che in quel giorno Gesù resuscitò dal 
mondo dei morti e per i successivi quaranta giorni apparve 
ripetutamente a vari suoi seguaci. Non è necessario credere 
alla resurrezione per comprendere che, solo per il fatto di 
crederci, gli apostoli smisero di essere una setta del mondo 
giudaico. Ci volle molto tempo perché il fatto venisse rico¬ 
nosciuto completamente (in parte a causa della grande va¬ 
rietà del giudaismo dell'epoca), ma dalla resurrezione di Cri¬ 
sto i cristiani furono discepoli di una nuova religione cultu¬ 
ralmente troppo nuova per poter rimanere un movimento 
settario interno al giudaismo. Naturalmente, la definitiva 
rottura tra la chiesa e la sinagoga avvenne solo dopo secoli, 
ma sembra evidente che le autorità ebraiche di Gerusalem¬ 
me etichettarono subito i cristiani come eretici fuori dai con¬ 
fini della loro comunità religiosa, nello stesso modo in cui 
oggi i seguaci del reverendo Moon vengono esclusi dalla co¬ 
munità cristiana. 

Inoltre, qualunque fosse stato il rapporto tra il cristianesi¬ 
mo e il giudaismo, quando gli storici parlano della chiesa 
primitiva, non intendono la chiesa sorta a Gerusalemme ma 
la chiesa paolina, perché è quella la Chiesa che trionfò e cam¬ 
biò la storia. Non vi è dubbio poi che il cristianesimo non sia 
stato un movimento settario all'interno del paganesimo tra¬ 
dizionale. La religione cristiana delle origini fu un movi¬ 
mento di culto nel contesto dell'Impero, proprio come i mor¬ 
moni sono stati un movimento di culto nel contesto dell'A¬ 
merica del XIX secolo (e rimangono tuttora un culto agli oc¬ 
chi dei cristiani evangelici). 
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Se è vero quanto detto sin qui, e se i discepoli dei movi¬ 
menti di culto provengono per lo più dalle classi privilegia¬ 
te, non possiamo supporre che gli sforzi missionari di Paolo 
ebbero maggiormente successo tra le classi medie e alte, co¬ 
me ora ritengono gli storici dell'epoca del Nuovo Testamen¬ 
to? A mio giudizio tale conclusione è pienamente giustifica¬ 
ta a meno che non venga dimostrato in modo convincente 
che i processi sociali e psicologici nell'antica Roma erano di¬ 
versi da quelli odierni, cioè che nell'antichità la mente uma¬ 
na funzionava secondo principi diversi. Vi sono storici ten¬ 
tati dall'abbracciare tale affermazione, ma nessun sociologo 
competente la considererebbe per un solo momento. Anche i 
dati sui primi convertiti alla religione islamica sostengono 
questa conclusione: i primi seguaci di Maometto erano uo¬ 
mini giovani che godevano di un certo privilegio sociale 51 . 


Conclusione 

So perfettamente che questo capitolo non «dimostra» che 
il cristianesimo primitivo attirò soprattutto i cittadini più ab¬ 
bienti dellTmpero. Se però Paolo non avesse inviato solo let¬ 
tere ma anche questionari, ne avremmo la dimostrazione. È 
comunque inutile pretendere certezza dove non è possibile 
averne. Inoltre, la scienza non procede verificando empirica¬ 
mente ogni singola applicazione delle proprie teorie. (Quan¬ 
do i fisici vanno a vedere una partita di baseball contano le 
battute, le corse e gli errori come tutti gli altri, non tengono 
il conteggio di tutte le palle che, lanciate, tornano a terra.) Le 
teorie generalizzano e quindi sfuggono al problema dell'espe¬ 
rimento perpetuo e dell'errore. E il motivo di generalizza¬ 
zioni come i movimenti di culto trovano seguaci maggiormente 
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tra le persone provenienti da una classe sociale privilegiata è quel¬ 
lo di andare oltre la mancanza di prove adeguate riguardo a 
ciascun gruppo specifico. 

Per finire, cosa cambia se il primo cristianesimo fu un mo¬ 
vimento che attirò persone provenienti da un ambiente so¬ 
ciale relativamente privilegiato o gli oppressi? A mio giudi¬ 
zio molto. Se all'inizio i cristiani fossero stati un movimento 
proletario, lo stato lo avrebbe considerato una minaccia poli¬ 
tica, piuttosto che una semplice religione non lecita. D'accor¬ 
do con Marta Sordi 52 , rifiuto di pensare che lo stato percepì 
il cristianesimo degli albori in termini politici. Non so pro¬ 
prio come il cristianesimo avrebbe potuto sopravvivere se 
nel periodo della sua ascesa lo stato avesse veramente cerca¬ 
to di sradicare il movimento. Nei casi in cui lo stato romano 
percepì minacce politiche, le misure repressive adottate non 
furono solo brutali, ma implacabili ed estremamente precise 
- si pensi a Masada. Persino le persecuzioni più brutali dei 
cristiani furono invece occasionali e limitate e, come vedre¬ 
mo nel capitolo 8, lo stato ignorò migliaia di persone che 
professavano apertamente la nuova religione. Ma, se am¬ 
mettiamo un cristianesimo dei privilegiati, allora la condot¬ 
ta dello stato sembra coerente. Se, come si ritiene ora, i cri¬ 
stiani non erano una massa di diseredati ma sin dall'inizio 
ebbero seguaci, amici e parenti tra le classi privilegiate - 
spesso all'interno della famiglia imperiale - la cosa avrebbe 
mitigato molto le repressioni e le persecuzioni. In questo mo¬ 
do si giustifica la presenza di molti casi in cui ai cristiani ven¬ 
ne accordata la grazia. Tornerò a esaminare queste questioni 
nei prossimi capitoli. 

Per concludere, dovrei ora confessare per quale motivo 
sono giunto a scrivere il saggio su cui si fonda questo capi¬ 
tolo. Avendo iniziato a leggere studi sul cristianesimo delle 
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origini, mi sono imbattuto nell'analisi di Robin Scroggs 53 sul¬ 
la nuova visione abbracciata da molti storici secondo cui il 
cristianesimo non fu un movimento proletario. La mia rea¬ 
zione immediata fu «certo che non lo era: i movimenti di cul¬ 
to non lo sono mai». E questo è precisamente ciò che il capi¬ 
tolo ha tentato di spiegare. 
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Capitolo 3 


L'evangelizzazione degli ebrei: 
perché probabilmente ebbe successo * 


Sembra scontato affermare che il cristianesimo si affermò 
nonostante il fallimento dell'evangelizzazione degli ebrei. 
Lo dice il Nuovo Testamento, e lo dicono storici e studiosi di 
incontestato spessore accademico. L'opinione prevalente ri¬ 
conosce tuttavia che gran parte dei primi convertiti furono 
ebrei, come testimoniato da espressioni come «cristianesimo 
giudaico» e «sinagoga cristiana». In generale, tuttavia, si ri¬ 
tiene che questa tendenza si arrestò bruscamente alla vigilia 
della rivolta del 66-70, anche se alcuni studiosi ammettono 
che le conversioni di ebrei al cristianesimo continuarono a 
svolgere un ruolo determinante nel II secolo, vedendo la ri¬ 
volta di Bar-Kokhba come il «punto di rottura» delle simpa¬ 
tie tra ebrei e cristiani. 

Solo un sociologo potrebbe essere abbastanza sciocco da 
suggerire che, contrariamente all'opinione prevalente, il cri¬ 
stianesimo giudaico svolse un ruolo centrale fino a molto 
tempo dopo la nascita del cristianesimo, vale a dire che nel I 
e nella prima parte del II secolo gli ebrei della diaspora costi- 

* Una prima versione di questo capitolo è apparsa con il titolo Jewish Con- 
version and thè Rise of Christianity: Rethinking thè Received Wisdom in Harold 
Richards (a cura di). Society of Biblical Literature Seminar Papers, Scholar 
Press, Atlanta 1986, pp. 314-329. 
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tuirono la base iniziale per la diffusione della nuova religio¬ 
ne, ma anche che almeno fino al IV secolo gli ebrei continua¬ 
rono a offrire nuovi convertiti alla religione cristiana e che il 
cristianesimo giudaico ebbe una notevole importanza fino al 
V secolo. Ecco il tema che affronteremo in questo capitolo. 

Per cominciare, la mia analisi si fonderà su una serie di 
principi sociologici e intuizioni sulla crescita dei movimenti 
religiosi in generale e sul comportamento dell'uomo messo di 
fronte a movimenti religiosi in circostanze molto simili a quel¬ 
le in cui si sono trovati milioni di ebrei nel mondo ellenistico. 
Anzi, parte del mio studio analizzerà proprio come in tempi 
recenti gli ebrei hanno reagito in condizioni simili. Dal mate¬ 
riale raccolto, ricostruirò quello che potrebbe essere accaduto. 
In seguito passerò in esame recenti ritrovamenti archeologici 
e documentari che suggeriscono che la mia ricostruzione so¬ 
ciologica rappresenta ciò che effettivamente è accaduto. 

La parte del capitolo in cui affronto la ricostruzione proce¬ 
de in tre tappe principali. Per prima cosa presento a grandi li¬ 
nee gli indizi per cui si è giunti a ritenere che le conversioni 
degli ebrei al cristianesimo non furono cospicue. In secondo 
luogo esaminerò una serie di enunciati sociologici e scoperte 
della ricerca per poi concludere, alla luce di queste conside¬ 
razioni, con una valutazione della situazione in cui si trova¬ 
vano gli ebrei della diaspora nel mondo ellenistico, cercando 
di dimostrare perché è più plausibile giungere alla conclusio¬ 
ne che in realtà molti ebrei si convertirono al cristianesimo. 


Perché sappiamo che gli ebrei rifiutarono il cristianesimo? 

Tutti sanno che gli ebrei rifiutarono il messaggio cristiano. 
Ma come facciamo a saperlo? La prova più convincente e se- 
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ria è che dopo la trionfante ascesa del cristianesimo la popo¬ 
lazione ebrea continuò a esistere in modo immutato. Inoltre, 
le testimonianze archeologiche dimostrano che nel periodo 
critico, dal II al V secolo, in varie parti della diaspora rima¬ 
sero in funzione importanti sinagoghe. Ne segue che mentre 
i greci e i romani si rivolsero numerosi alla Chiesa, gli ebrei 
devono essere rimasti compatti, perché sopravvissero e si con¬ 
frontarono con essa in epoche successive, come ampiamente 
documentato. 

Questo ci porta al secondo motivo per cui è noto che gli 
ebrei non si convertirono: 1'esistenza di riferimenti testuali 
ostili da entrambe le parti. A partire da brani del Nuovo Te¬ 
stamento, scopriamo che i primi padri della chiesa dipinge¬ 
vano gli ebrei come testardi e malvagi. Si sa inoltre che a un 
certo punto nelle Diciotto Benedizioni ebraiche venne inseri¬ 
to un anatema contro i cristiani (nazareni), presumibilmente 
un metodo per evitare che i giudeocristiani presenziassero in 
sinagoga ’. La data di questo inserimento non è certa. Ma a 
prescindere da quando l'anatema entrò in vigore, l'assunto è 
che la condanna reciproca rifletta il rancore provocato dal 
tentativo fallito di evangelizzazione degli ebrei. 

Tutto qui. Questi sono i fondamenti indicativi che tenterò 
di rivalutare. Per farlo, mi piacerebbe introdurre alcuni pun¬ 
ti di recenti studi di sociologia delle religioni pertinenti al 
nostro problema. Comincerò esaminando dei paralleli stori¬ 
ci per proseguire introducendo alcuni enunciati teorici. 


Sociologia pertinente al problema 

Nel corso degli anni '60 i sociologi rividero radicalmente 
l'opinione condivisa a proposito dell'assimilazione di grup- 
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pi etnici nella società americana. Tra i maggiori esponenti di 
questa rivalutazione vi erano Nathan Glazer e Daniel P. 
Moynihan 2 , i quali dimostrarono che i gruppi etnici dell'Eu¬ 
ropa orientale o meridionale non erano riusciti a venire assi¬ 
milati dalla società americana; il melting pot era una roman¬ 
tica assurdità. Qual era la prova? Guardatevi attorno, dice¬ 
vano loro. Guardate tutte le Little Italy e le Little Poland. 
Nelle città americane abbondano solide comunità etniche 
che smentiscono la tesi del melting pot. 

Il nuovo punto di vista tuttavia non era corretto. Quando 
si resero disponibili dati utili si scoprì che gran parte di que¬ 
sti gruppi etnici erano già stati assimilati; molte persone, ad 
esempio, si erano sposate con altre non appartenenti al loro 
gruppo etnico 3 . Il nuovo mito era un prodotto del metodo 
utilizzato. Come osserva Richard Alba, applicando il meto¬ 
do di Glazer e Moynihan, apparirà sempre, per esempio, che 
gli italiani non vengono assimilati fino a che vi sono ancora 
alcuni che non l'hanno fatto, cioè fino a quando le Little Italy 
non rimarranno vuote. Da questo comprendiamo che è pos¬ 
sibile che le Little Italy sembrino prosperare quando in realtà 
è in atto una massiccia assimilazione. Il sottinteso è, natural¬ 
mente, che 1'esistenza di sinagoghe attive non dimostra che 
non vi furono numerose conversioni di ebrei alla religione 
cristiana. Le sinagoghe del III e IV secolo potrebbero essere 
l'equivalente delle Little Italy del XX secolo. Concesso, ov¬ 
viamente, che un giorno le Little Italy si svuoteranno, men¬ 
tre alcune delle sinagoghe della diaspora non lo fecero mai. 
Ma questo non cambia la questione. 

Esaminiamo ora un secondo parallelo storico. Nel corso 
del XIX secolo, l'emancipazione degli ebrei nella maggior 
parte dei paesi europei scatenò una crisi religiosa in quelli 
che colsero l'opportunità di diventare cittadini europei a pie- 
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no titolo. Come Stephen Steinberg 4 dimostra chiaramente, 
gli ebrei emancipati scoprirono che il giudaismo non era so¬ 
lamente una religione, ma un'etnia - il ghetto non era sem¬ 
plicemente un'imposizione dei gentili ma un'area tribale. 
Per lasciare il ghetto bisognava abbandonare un'etnia triba¬ 
le, cioè per muoversi liberamente nella società più ampia, gli 
ebrei dovevano disfarsi delle caratteristiche proprie di chi 
abitava i ghetti come i tipici codini, gli scialli e la kippah. 
Inoltre dovevano allentare l'osservanza a regole alimentari 
che impedivano loro di frequentare liberamente i gentili o di 
entrare a far parte dei loro circoli sociali. Gli ebrei emancipa¬ 
ti, di fatto, scoprirono che fuori dal ghetto non si poteva se¬ 
guire la Legge. All'estemo dei ghetti non vi erano macellai 
kosher. Come si poteva evitare di violare il Sabbath andando 
in sinagoga in bicicletta quando si viveva troppo distanti da 
essa per potervi andare a piedi? 

L'emancipazione emarginò socialmente centinaia di ma¬ 
gliaia di ebrei, che non venivano più accettati come ebrei 
(spesso scomunicati dal giudaismo e allontanati dalle fami¬ 
glie), ma non erano neanche veramente assimilati dai gen¬ 
tili. In sociologia il concetto di marginalità è sempre stato 
molto utile 5 . Le persone vengono emarginate quando la lo¬ 
ro appartenenza a due gruppi pone una contraddizione o 
pressioni incrociate al punto che la loro condizione in cia¬ 
scun gruppo viene ridotta dall'appartenenza all'altro. Il 
concetto acquista efficacia quando inserito in questo enun¬ 
ciato: le persone tentano di sfuggire o di risolvere una posizione 
di marginalità. Alcuni ebrei del XIX secolo cercarono di su¬ 
perare la loro marginalità per assimilazione, anche attra¬ 
verso la conversione al cristianesimo. Altri tentarono di su¬ 
perare la loro marginalità divenendo un nuovo tipo di 
ebrei. 
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Il giudaismo riformato fu pensato come religione non tri¬ 
bale e non etnica radicata nell'Antico Testamento (e nellTllu- 
minismo), una religione che si concentrasse sulla teologia e 
sull'etica piuttosto che su costumi e pratiche religiose 6 . Nel 
1845, Samuel Holdheim, primo rabbino della congregazione 
riformata di Berlino, scrisse che la legge divina è data solo 
per una particolare epoca e luogo: 

Una legge, anche se divina, ha valore solo fino a quando sus¬ 
sistono le condizioni e i modi di vita in cui è stata emanata; 
quando queste mutano, tuttavia, anche la legge deve essere 
abrogata, anche se il suo autore è Dio. Perché Dio stesso ha 
indubitabilmente dimostrato che quando cambiano le circo¬ 
stanze e le condizioni di vita per cui Egli una volta aveva 
emanato quelle leggi, queste ultime cessano di essere opera¬ 
tive, non devono più essere osservate perché possono non esse¬ 
re più osservate. 7 

La Piattaforma di Pittsburgh adottata all'inizio dal movi¬ 
mento riformato negli Stati Uniti è esplicita nel tentativo di 
separare la teologia dall'etnicità. In riferimento al giudaismo 
ortodosso la Piattaforma dichiarò: 

Oggi accettiamo come impegno solo le sue leggi morali e man¬ 
teniamo solamente quei riti che elevano e santificano le nostre 
vite, ma rifiutiamo tutti quelli che non si adattano alle visioni e 
alle abitudini della civiltà moderna. 

Riteniamo tali tutte le leggi mosaiche e rabbiniche come le in¬ 
dicazioni sulla dieta, la purezza dei sacerdoti e l'abbigliamento, 
che hanno avuto origine in epoche e sotto l'influenza di idee 
completamente estranee alla nostra presente condizione men¬ 
tale e spirituale. 



L’EVANGELIZZAZIONE DEGLI EBREI 


81 


Riconosciamo che il giudaismo è una religione progressista, che 
si sforza costantemente di accordarsi ai postulati della ragione. 8 

Anzi, nello stesso documento si afferma chiaramente: 
«Non ci consideriamo più una nazione ma una comunità re¬ 
ligiosa». Più avanti in questo capitolo cercherò di dimostra¬ 
re la grande somiglianza tra le circostanze in cui si trovaro¬ 
no gli ebrei emancipati del XIX secolo e quelle degli ebrei del 
mondo ellenistico. Dimostrerò in quale modo il cristianesi¬ 
mo offrì agli ebrei ellenisti molti degli aspetti che gli ebrei 
del XIX secolo trovarono nel movimento di riforma. 

In rapporto a ciò, introdurrò ora diversi enunciati socio¬ 
logici in aggiunta a quello sulla marginalità. Si ricordi da 
quanto esaminato nel capitolo 1 che i nuovi movimenti religio¬ 
si attingono principalmente i loro convertiti tra le fila delle perso¬ 
ne inattive o scontente dal punto di vista religioso e tra coloro che 
sono associati alle comunità religiose più conformi (mondane). 

Un aspetto di questo enunciato è ovvio. Chi è saldamen¬ 
te ancorato a un'istituzione religiosa non la lascia all'im¬ 
provviso per convertirsi a un'altra. Si è tuttavia anche parti¬ 
ti dal presupposto che le persone che in apparenza hanno 
perso ogni legame e interesse religioso (come gli americani 
che hanno dichiarato di non avere «nessuna» preferenza re¬ 
ligiosa) non si convertono all'improvviso a un nuovo movi¬ 
mento religioso, perché chi si converte è attivamente alla ri¬ 
cerca di una nuova fede. Ma abbiamo scoperto che questo 
non è vero. I nuovi movimenti religiosi agiscono meglio in 
luoghi in cui c'è un maggior grado di secolarizzazione ap¬ 
parente, ad esempio in luoghi con una percentuale bassa di 
appartenenza alla Chiesa, come la costa occidentale degli 
Stati Uniti e del Canada e l'Europa del Nord. Inoltre, i con¬ 
vertiti a nuovi movimenti religiosi di queste aree provengo- 
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no per lo più da ambienti non affiliati e non religiosi, cioè so¬ 
no gli stessi che in precedenza avevano dichiarato di non 
avere «nessuna» preferenza religiosa 9 . 

Così, la recente grande laicità degli ebrei nordamericani 
ed europei si riflette nella straordinaria percentuale di loro 
figli convertiti a nuovi movimenti religiosi 10 . Più di un ter¬ 
zo degli americani che sono diventati Hare Krishna, ad 
esempio, provengono da famiglie ebree non osservanti n . È 
avvenuto lo stesso anche a chi era cresciuto in famiglie 
ebree ellenistiche? 

Il secondo importante enunciato è che le persone sono più 
inclini ad adottare una nuova religione nella misura in cui essa 
conservi una continuità culturale con la/le religione/i tradiziona¬ 
le/i che esse conoscono già. 

Come giustamente osservato da Nock: 

La ricettività della maggior parte delle persone per le novità as¬ 
solute (se ne esistono) è scarsa [...]. Di solito, l'originalità di un 
profeta sta nella sua capacità di fondere fino a incandescenza il 
materiale combustibile preesistente, di esprimere e apparente¬ 
mente di esaudire le preghiere formulate a metà di almeno al¬ 
cuni dei suoi contemporanei. La dottrina di Gotama il Buddha 
scaturisce dall'ascetismo e dalla speculazione ansiosa e per¬ 
plessa dell'epoca sua, e non è facile, nemmeno oggi, definire 
esattamente che cosa in lui ci fosse di nuovo, se si eccettua il suo 
atteggiamento. Il messaggio di Giovanni Battista e di Gesù die¬ 
de forma e sostanza ai sogni di un regno futuro che avevano os¬ 
sessionato molti compatrioti per generazioni. 12 


Il principio della continuità culturale coglie la tendenza 
dell'uomo a massimizzare, ossia a ottenere il massimo al mi¬ 
nimo costo. Nel caso dell'adozione di una nuova visione re- 
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ligiosa, il costo può essere misurato in termini di quanto una 
persona deve scartare di ciò che già conosce e più o meno ac¬ 
cetta per poter fare il cambiamento. Se i potenziali converti¬ 
ti possono mantenere la loro eredità culturale originaria e 
aggiungere semplicemente nuovi elementi a essa, il costo è 
minimizzato 13 . Quando, per fare un esempio, persone fami¬ 
liari con la cultura del cristianesimo affrontano la possibilità 
di diventare mormoni, non viene loro richiesto di abbando¬ 
nare l'Antico e il Nuovo Testamento, ma di aggiungere un 
terzo testamento. Il mormonismo non si presenta come 
un'alternativa al cristianesimo, ma come il suo compimento. 
Joseph Smith non ha dichiarato di annunciare rivelazioni da 
una nuova fonte, ma di avere notizie più recenti dalla stessa 
fonte. Il principio è applicabile anche a Maometto e a Gesù. 

Il terzo enunciato è: i movimenti sociali si diffondono più ve¬ 
locemente quando lo fanno attraverso reti sociali preesistenti. 

Si tratta semplicemente di un'applicazione dell'enunciato, 
sviluppato nel capitolo 1, sul ruolo dei legami sociali nella 
conversione a una religione. La questione è che le persone so¬ 
litamente non cercano una fede; la incontrano attraverso lega¬ 
mi con altre persone che hanno già accettato tale fede. Alla fi¬ 
ne, accettare una nuova religione fa parte del processo per 
cui ci si conforma alle aspettative e agli esempi della propria 
famiglia e degli amici. Questo fatto limita le strade percorri¬ 
bili dai nuovi movimenti per individuare nuovi seguaci. 

I movimenti religiosi crescono perché i loro seguaci conti¬ 
nuano a formare nuove relazioni con estranei. In epoca mo¬ 
derna, lo schema è osservabile di frequente, in particolare 
nelle grandi città. Diverse nuove religioni sono diventate 
molto abili nel formare legami con chi si è da poco stabilito 
in città e con coloro a cui mancano legami interpersonali 14 . Il 
movimento può inoltre propagarsi attraverso reti sociali 
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preesistenti, dal momento che i convertiti introdurranno fa¬ 
miglie e amici. Potenzialmente, seguendo questo schema, il 
movimento si diffonde maggiormente in questo modo piut¬ 
tosto che attraverso la conversione uno a uno di persone so¬ 
cialmente isolate 15 . I mormoni ne rappresentano l'esempio 
migliore. Capita spesso che un singolo individuo incontrato 
attraverso l'opera missionaria si converta alla loro religione, 
ma i convertiti al mormonismo provengono principalmente 
dagli esistenti legami sociali di chi è già seguace. Media¬ 
mente, chi si è convertito è stato già preceduto da molti ami¬ 
ci e parenti. È l'aumentare della rete di legami sociali a de¬ 
terminare la percentuale di crescita dei mormoni - altri mo¬ 
vimenti religiosi contemporanei invece hanno una crescita di 
migliaia e non milioni di persone perché non riescono a pro¬ 
pagarsi attraverso reti sociali. 

Secondo le statistiche sulla diffusione del cristianesimo 
sviluppate nel capitolo 1, il cristianesimo dovrebbe essere 
nato attraverso reti preesistenti e, perché ciò sia avvenuto, i 
convertiti dovevano essere appartenenti a comunità unite da 
forti legami sociali. Non è necessario che queste reti di lega¬ 
mi interpersonali fossero radicate in comunità molto salde. 
L'ipotesi della rete sociale però non è compatibile con l'im¬ 
magine di persone che scovano proseliti per strada, o tra la 
folla nei mercati. Per di più, l'allargamento di una rete socia¬ 
le richiede che i missionari di una nuova fede abbiano già o 
possano facilmente formare legami forti con tali reti. 


La situazione degli ebrei nella diaspora del mondo ellenistico 

È giunto ora il momento di applicare quanto detto fin qui 
e domandarci come, date le circostanze, avrebbero potuto 
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reagire gli ebrei della diaspora al cristianesimo quando que¬ 
sto si manifestò loro. Dimostrerò che, dal momento che ci so¬ 
no ampie somiglianze tra la situazione degli ebrei ellenistici 
dell'epoca del Nuovo Testamento e quella degli ebrei eman¬ 
cipati del XIX secolo, ci si può aspettare che gli ebrei del 
mondo ellenistico siano stati attirati da qualcosa di simile al 
movimento di riforma. 

È importante sottolineare che gli ebrei ellenizzati della 
diaspora erano numericamente molto superiori agli ebrei 
che vivevano in Palestina. Johnson 16 ne conta un milione in 
Palestina e quattro milioni fuori, mentre secondo Meeks 17 la 
popolazione della diaspora arriva fino a cinque, sei milioni. 
Bisogna inoltre notare che gli ebrei del mondo ellenistico po¬ 
polavano principalmente aree urbane, proprio come i primi 
cristiani fuori dalla Palestina 18 . Per finire, essi non costitui¬ 
vano una minoranza impoverita: si erano allontanati dalla 
Palestina nel corso dei secoli per nuove opportunità econo¬ 
miche. Dal I secolo, l'ampia popolazione ebrea dei maggiori 
centri cittadini come Alessandria era nota per la propria ric¬ 
chezza. Avendo sviluppato comunità urbane ricche e popo¬ 
lose nelle principali città dellTmpero, gli ebrei si adattarono 
alla vita nella diaspora in modi che li resero molto emargi¬ 
nati rispetto al giudaismo di Gerusalemme. Già nel III seco¬ 
lo a.C. la lingua ebraica era scomparsa, al punto che la Torah 
dovette essere tradotta in greco 19 . La versione dei Setta nta 
non costituisce solo una traduzione di parole in greco, ma 
anche di punti di vista ellenistici. Per cui. Esodo 22,28 di¬ 
venne «non bestemmierai gli dei» che Roetzel 20 interpreta co¬ 
me un gesto di adattamento ai pagani. In ogni caso, gli ebrei 
che vivevano fuori dalla Palestina leggevano, scrivevano, 
parlavano, pensavano e pregavano in greco. Tra le iscrizioni 
scoperte nelle catacombe ebraiche a Roma, meno del 2% era 
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in lingua ebraica o aramaica, mentre il 74% era in greco e il 
resto in latino 21 . Molti ebrei della diaspora avevano adottato 
nomi greci e avevano incluso nella loro visione culturale 
gran parte dell'illuminismo greco, proprio come gli ebrei 
emancipati risposero airilluminismo del XVIII secolo. Inol¬ 
tre, molti ebrei del mondo ellenistico avevano assimilato al¬ 
cuni elementi del pensiero religioso pagano. In breve, molti 
di loro non erano più ebrei in senso etnico e lo erano rimasti 
solo in parte in senso religioso 22 . Non erano comunque nean¬ 
che greci, perché il giudaismo non poteva essere facilmente 
separato da un'etnicità intrinseca alla Legge. La Legge emar¬ 
ginò gli ebrei nel I secolo proprio come nel XIX secolo e im¬ 
pedì loro di partecipare appieno alla vita cittadina 23 . In en¬ 
trambe le epoche gli ebrei si trovarono in un'instabile e sgra¬ 
devole condizione di marginalità sociale. Tcherikover osser¬ 
va che per gli ebrei ellenistici era avvilente vivere tra i greci 
e abbracciare la cultura greca e allo stesso tempo rimanere 
«chiusi in un ghetto spirituale ed essere annoverati tra i 
"barbari"». Vi era l'urgente bisogno di un «compromesso, 
una sintesi che avrebbe permesso a un ebreo di rimanere 
ebreo» e di poter pretendere di far parte a pieno diritto «del¬ 
l'eletta società dei greci» 24 . 

Forse i «Timorati di Dio» possono aiutarci a rivelare qua¬ 
li difficoltà abbiano incontrato gli ebrei nel mondo ellenisti¬ 
co nei confronti dell'imposizione etnica del giudaismo. Da 
tempo il giudaismo aveva attirato «viaggiatori» gentili intel¬ 
lettualmente favorevoli agli insegnamenti morali e al mono¬ 
teismo degli ebrei, ma che non avevano compiuto il passo fi¬ 
nale di aderire alla Legge. Questi sono i Timorati di Dio. Agli 
ebrei del mondo ellenistico che si trovavano in difficoltà so¬ 
ciale o intellettuale con la Legge, i Timorati di Dio potevano 
apparire facilmente come un modello di giudaismo alterna- 
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tivo, un giudaismo completamente greco - un giudaismo 
che il rabbino Holdheim avrebbe potuto considerare appro¬ 
priato alla mutate circostanze e condizioni di vita. I Timora¬ 
ti di Dio però non erano un movimento, i cristiani lo erano. 

Quando il Concilio apostolico decise che i convertiti alla 
religione cristiana non dovessero osservare la Legge, esso 
creò una religione libera da connotazione etnica. Secondo la 
tradizione, il primo frutto di questa rottura con la Legge fu 
il rapido successo dell'evangelizzazione dei gentili. Ma chi 
sarebbe stato il primo a risentire di questa rottura? Chi 
avrebbe avuto i maggiori benefici iniziali? Qual è il gruppo 
che di fatto soddisfa meglio gli enunciati sociologici traccia¬ 
ti prima? 


Continuità culturale 

Il cristianesimo offriva agli ebrei del mondo ellenistico 
una continuità culturale due volte superiore rispetto ai gen¬ 
tili. Se prendiamo in esame la marginalità degli ebrei elleni¬ 
stici, spaccati tra due culture, si può osservare come il cri¬ 
stianesimo offrisse di mantenere gran parte del contenuto re¬ 
ligioso di entrambe le culture e di risolvere le contraddizioni 
tra esse. Anzi, Theissen descrisse il cristianesimo paolino co¬ 
me «un giudaismo adattato» 25 . 

Non è necessario parlare del grado di continuità culturale 
che il cristianesimo mantenne con il giudaismo. Gran parte 
del Nuovo Testamento è dedicato a mostrare come il cristia¬ 
nesimo ampli e completi l'Antico Testamento. In questo se¬ 
colo gli studiosi hanno per lo più indagato come il cristiane¬ 
simo fosse considerevolmente familiare anche alla cultura 
greco-romana non ebrea 26 . Se guardiamo però a queste «due 
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facce culturali» del primo cristianesimo, sembra chiaro che 
esso avrebbe attirato soprattutto coloro per i quali ciascuna 
delle due facce aveva importanza: gli ebrei della diaspora. 


Giudaismo adattato 

Gli ebrei ellenizzati non erano solamente emarginati so¬ 
cialmente, ma anche relativamente mondani, adattati alla 
realtà e laici. L'esempio di Filone è convincente. Molto è sta¬ 
to detto di come Filone abbia «anticipato» diverse dottrine 
cristiane; si è suggerito che egli abbia influenzato oltre che 
prefigurato molti degli insegnamenti di Paolo. Questo può 
aver avuto l'effetto di preparare al messaggio cristiano. Ri¬ 
spetto alla mia tesi, si tratta comunque di questioni seconda¬ 
rie. Qualsiasi altra cosa Filone abbia potuto rappresentare, 
egli offre la prova lampante dell'ampio adattamento del giu¬ 
daismo della diaspora 27 . 

All'inizio del I secolo troviamo uno stimato capo della co¬ 
munità ebraica di Alessandria le cui interpretazioni della To- 
rah si avvicinano incredibilmente a quelle dei primi rabbini 
riformati: l'autorità divina è subordinata alla ragione e al¬ 
l'interpretazione simbolica e allegorica; la fede viene adatta¬ 
ta alle condizioni spazio-temporali. Come i rabbini riforma¬ 
ti, Filone si trovava intrappolato tra due mondi. Come pote¬ 
va ellenizzarsi completamente e rimanere allo stesso tempo 
ebreo? A questo scopo egli cercò di offrire spiegazioni «ra¬ 
gionevoli» delle leggi (come ad esempio: Dio vieta di man¬ 
giare la carne di uccelli rapaci e di mammiferi carnivori per 
elevare la virtù della pace). Riformulava invece come allego¬ 
ria ciò che non poteva spiegare in questo modo. Come ri¬ 
marcato da Collins, «l'interpretazione allegorica delle Scrit- 
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ture da parte di Filone e di altri è un chiaro metodo utilizza¬ 
to per ridurre la dissonanza tra le scritture ebraiche e la reli¬ 
gione filosofica» 28 . Anche Frend giunge alla stessa conclusio¬ 
ne, affermando che Filone tentò d'interpretare la Legge 
«esclusivamente attraverso lo specchio della filosofia gre¬ 
ca» 2 *. Di conseguenza, il chiaro significato religioso e stori¬ 
co di gran parte della Torah fu «perduto tra le idee spiri¬ 
tuali e morali attraverso cui Filone cercò di dimostrare l'ar¬ 
monia e la razionalità dell'universo» 30 . 

Uno degli aspetti principali di questo adattamento è una 
svolta verso il mondano e un allontanamento dall'ultramon- 
dano, con il risultato che il soprannaturale diventa sempre 
più lontano e inerte. Anche in questo caso gli scritti di Filo¬ 
ne rappresentano un modello di come si è sviluppato il pro¬ 
cesso di adattamento. Certo, egli aveva una vera inclinazio¬ 
ne per il misticismo e scriveva che la sua anima ardeva. Il 
suo orizzonte resta però quello della filosofia platonica, che 
costituiva una lente attraverso cui il soprannaturale poteva 
essere appena scorto attraverso strati di astrazione, ragione 
e perfezione. In Filone, il tuonante e geloso Yahweh dell'An¬ 
tico Testamento viene sostituito da un Essere Assoluto re¬ 
moto e astratto. Si è detto di molti teologi cristiani moderni 
che il loro principale obiettivo è quello di trovare modi per 
esprimere la miscredenza come credenza. A me sembra che 
di Filone e dei suoi pari si possa dire lo stesso. 

Secondo me due sono le ragioni principali per ritenere 
che Filone esprimesse l'opinione allora in auge, rivelando 
così l'ampio processo di adattamento del giudaismo elleni¬ 
stico. In primo luogo, egli rese ben note le sue opinioni e no¬ 
nostante ciò continuò a essere pubblicamente stimato. In se¬ 
condo luogo, quando successivamente nello stesso secolo 
sorse la questione dei cristiani e delle Legge, non furono i 
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gentili convertiti al cristianesimo «i primi a rendersi indi- 
pendenti dalla Legge; il primo passo lo avevano fatto dei 
giudeocristiani» 31 . Questi giudeocristiani non provenivano 
dalla chiesa in Palestina, ma erano convertiti del mondo el¬ 
lenistico. Si può supporre che la loro non osservanza alla 
Legge precedesse la conversione, o al massimo, che essi 
avessero osservato la Legge solo superficialmente. Ancora 
una volta sembra convincente il parallelo con gli ebrei rifor¬ 
mati e l'affinità con ebrei di oggi provenienti da ambienti fa¬ 
miliari non praticanti che si spingono verso nuovi movi¬ 
menti religiosi. 


Reti di legami sociali 

Esaminerò ora il ruolo delle reti sociali nel processo di 
evangelizzazione degli ebrei. Mettiamoci nella posizione de¬ 
gli evangelisti: siamo a Gerusalemme nell'anno 50. Il Conci¬ 
lio apostolico si è appena riunito e ha deciso: dovremmo la¬ 
sciare la Palestina e partire per diffondere la lieta novella. 
Dove dovremmo andare? Chi dovremmo cercare una volta 
giunti a destinazione? Mettiamola in un altro modo: chi ci 
accoglierà con piacere? Chi ci darà ascolto? Secondo me la ri¬ 
sposta sarebbe stata ovvia: dovremmo rivolgerci alle mag¬ 
giori comunità di ebrei ellenistici 32 . 

Nei maggiori centri dell'Impero vi erano parecchi inse¬ 
diamenti di ebrei della diaspora che erano abituati a ricevere 
maestri provenienti da Gerusalemme. Era inoltre probabile che i 
missionari cristiani avessero legami familiari o di amicizia 
con persone appartenenti ad almeno alcune delle comunità 
della diaspora. Anzi, se Paolo è l'esempio caratteristico, gli 
stessi missionari erano ebrei ellenizzati. 
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Essi costituivano il gruppo sociale più pronto a ricevere il 
cristianesimo. Abbiamo già visto come la religione cristiana 
attirasse sia il loro lato ebreo che quello ellenico. La nuova 
religione forniva una componente chiaramente ellenizzata 
su fondamenta ebraiche. Diversamente però dalla concezio¬ 
ne platonica di Filone, il cristianesimo offriva una fede spiri¬ 
tuale estremamente vigorosa, capace di generare un forte 
coinvolgimento. 

È giusto poi osservare che gli ebrei della diaspora 
avrebbero avuto meno dubbi sulla possibilità che un mes- 
sia giungesse in Palestina, parte arretrata dell'Impero agli 
occhi di molti gentili. Gli ebrei non sarebbero neanche sta¬ 
ti facilmente scoraggiati dall'evento della crocifissione: nei 
manoscritti ebraici la croce veniva utilizzata come simbo¬ 
lo che indicava il Messia già prima della Crocifissione 33 . 
Molti gentili invece avevano problemi ad accettare l'idea 
di una divinità giustiziata come un criminale qualunque. 
Gli ebrei della diaspora socialmente emarginati sapevano 
che spesso la giustizia romana era opportunistica ed erano 
in grado di comprendere le strategie degli alti prelati di 
Gerusalemme. 

Sembra infine ragionevole supporre che al peso dell'e- 
marginazione vissuta dagli ebrei del mondo ellenistico si ag¬ 
giunse il conflitto sempre più grave tra Roma e i vari movi¬ 
menti nazionalisti ebraici. Sulla scia della distruzione del 
Tempio, e con nazionalisti ebrei che tramavano nuove rivol¬ 
te, moltissimi ebrei ellenizzati che non sentivano più forti le¬ 
gami con la Palestina furono molto tentati dall'allontanarsi 
ulteriormente dall'ebraismo etnico 34 . 

Ecco i motivi per cui i primi missionari avrebbero dovuto 
concentrarsi sugli ebrei ellenizzati. Ed effettivamente tutti gli 
storici dell'epoca neotestamentaria concordano sul fatto che 
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lo fecero ed ebbero successo, ma solo all'inizio. Su alcuni fatti si 
concorda: 

1) molti convertiti menzionati nel Nuovo Testamento posso¬ 
no essere identificati come ebrei ellenistici; 

2) gran parte del Nuovo Testamento presuppone un pubbli¬ 
co familiare con la versione dei Settanta 35 ; 

3) spesso i missionari cristiani tennero i loro discorsi pubbli¬ 
ci nelle sinagoghe della diaspora - e molti continuarono a 
farlo anche in pieno II secolo 36 ; 

4) i ritrovamenti archeologici mostrano che le prime chiese 
cristiane fuori dalla Palestina si trovavano per lo più nelle 
aree ebraiche delle città - come osservato da Eric Meyers: 
«Per così dire, sui lati opposti della strada» 37 . 

Ma qui sorge il nostro problema. Che cosa giustifica la 
supposizione secondo cui le potenti forze sociali che inizial¬ 
mente ricevettero una risposta così favorevole divennero al- 
l'improvviso così inefficaci? Frend afferma che tra il 145 e il 
170 si verificò un importante cambiamento per cui il cristia¬ 
nesimo abbandonò i suoi legami con l'ebraismo 38 . Non dice 
però come lo sa, né spiega perché un tale cambiamento 
avrebbe dovuto accadere o perché sia accaduto. Nell'enun¬ 
ciato sociologico esaminato prima non vi è nulla che possa 
giustificare un cambiamento improvviso negli schemi che 
conducono le persone ad aderire a un nuovo movimento re¬ 
ligioso, né esiste un esempio empirico da citare. Certo, i 
«modelli» sociologici possono sbagliare, ma non dovremmo 
abbandonarli senza una giusta causa. In questo caso, per 
preferire l'opinione comune a quella sociologica basterebbe¬ 
ro testimonianze storiche convincenti che dimostrassero che 
nel II secolo le conversioni degli ebrei si esaurirono e che il 
cristianesimo giudaico venne sovrastato da un mare di con¬ 
vertiti gentili. 
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Nelle fonti però non si trovano argomenti convincenti che 
dimostrino l'inefficacia dell'evangelizzazione degli ebrei. Al 
contrario, fonti rilevanti sembrano sostenere, secondo me in 
modo sorprendente, la mia tesi revisionista (compatibile an¬ 
che con l'interpretazione di Georg Strecker 39 ). Prima di tutto, 
gli storici riconoscono che né la «guerra ebraica» né la rivol¬ 
ta di Bar-Kokhba ebbero un serio impatto sulla maggior par¬ 
te delle comunità ebraiche della diaspora. Questo vuol dire 
che i due conflitti causarono distruzione e depopolamento in 
Palestina, ma «la loro importanza per le comunità della dia¬ 
spora fu minima» “. Se la situazione è questa, allora perché 
dobbiamo presupporre che uno o l'altro di questi conflitti 
troncarono i legami tra le comunità cristiane e quelle ebrai¬ 
che? Anzi, la distruzione del Tempio e del centro del giudai¬ 
smo «etnico» non avrebbe forse indebolito ulteriormente 
l'ortodossia tradizionale all'interno delle comunità della dia¬ 
spora, aumentando in tal modo il potenziale richiamo del 
cristianesimo? Non dobbiamo scambiare ciò che avrebbe po¬ 
tuto essere un «residuo» di giudaismo ortodosso nel V e nel 
VI secolo per il giudaismo dominante delle comunità elleni¬ 
stiche del periodo dal II al IV secolo. 

A mio giudizio, poi, se prendiamo in esame il movimen¬ 
to di Marcione, scopriamo come alla metà del II secolo il cri¬ 
stianesimo giudaico fosse ancora di gran lunga dominante. Il 
movimento di Marcione fu proprio ciò che ci si sarebbe 
aspettato che il cristianesimo potesse diventare se, come vie¬ 
ne affermato, la chiesa in occidente fosse stata sin dall'inizio 
un movimento composto soprattutto da gentili sempre più 
in conflitto con gli ebrei della diaspora. 

La corrispondenza tra l'Antico e il Nuovo Testamento 
spesso sembra problematica persino oggi, dopo quasi due 
millenni di razionalizzazioni. Nel II secolo, con il canone 
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ancora in continuo mutamento, molti devono aver percepi¬ 
to «difficoltà e contraddizioni interne» molto serie, come af¬ 
ferma Gerhard May 41 . Paul Johnson descrive la situazione in 
modo più schietto, affermando che l'Antico Testamento, ri¬ 
spetto al Nuovo, sembra che parli di «un Dio piuttosto di¬ 
verso» e che la chiarezza e l'integrità degli scritti cristiani 
postpaolini risentirono del tentativo di riconciliare le due 
tradizioni 42 . 

Di fronte a questi problemi, quale sarebbe stata la solu¬ 
zione più semplice e ovvia per un movimento religioso com¬ 
posto per lo più da cristiani «gentili»? Credo che sarebbe sta¬ 
ta proprio quella adottata da Marcione: spogliare il Nuovo 
Testamento di tutte quelle parti che si preoccupavano di giu¬ 
stificare il cristianesimo agli ebrei, e in seguito escludere 
completamente l'Antico Testamento dal canone. Se siamo 
cristiani, perché dovremmo preoccuparci delle dottrine non 
cristiane o precristiane? Se i testi ebraici non concordano con 
la tradizione paolina, perché non separarci completamente 
dal giudaismo? Il fatto che lo stesso Marcione fosse di origi¬ 
ni ebraiche, come spesso si afferma, è irrilevante rispetto al¬ 
l'eleganza teologica della sua soluzione, anzi si può dire che 
la velocità con cui Marcione seppe sviluppare un movimen¬ 
to consistente suggerisce che la sua soluzione piacque a mol¬ 
ti. Ma il punto cruciale è questo: sembra che la fazione cri¬ 
stiana tradizionale abbia estromesso Marcione con facilità e 
condannato le sue Antitesi come eresie. 

Non credo che i tradizionalisti trionfarono perché la loro 
teologia era superiore. L'intera questione mi suggerisce 
piuttosto che a metà del II secolo la chiesa era ancora domi¬ 
nata da persone con radici e forti legami con il mondo ebrai¬ 
co. Si noti poi che questo avvenne dopo la rivolta di Bar- 
Kokhba, periodo in cui secondo Frend 43 le influenze ebrai- 
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che nella chiesa si erano rapidamente indebolite. Secondo 
me l'affare Marcione indica che l'evangelizzazione degli 
ebrei rimase una priorità ben più importante di quanto si ri¬ 
conosca. 

Dal momento che «tutti» ritengono che i legami tra cri¬ 
stiani ed ebrei divennero irrilevanti verso la metà del II se¬ 
colo, è comprensibile che nessuno sia giunto all'ovvia (dal 
mio punto di vista) conclusione che all'intemo del cristiane¬ 
simo persistettero tendenze «giudaizzanti» fino in pieno V 
secolo. I fatti sono chiari. In quel periodo moltissimi cristia¬ 
ni mostrarono un'affinità tale con la cultura ebraica da poter 
essere definita «una diffusa infatuazione cristiana per il giu¬ 
daismo» 44 . Solitamente, questo fatto si spiega sulla base di 
una duratura attrazione per il giudaismo e di nuove conver¬ 
sioni al giudaismo 45 . Forse le cose stanno così. Ma questo è 
anche esattamente ciò che ci si aspetterebbe di trovare in co¬ 
munità cristiane di cui facevano parte membri di origini 
ebraiche relativamente recenti, che mantenevano legami fa¬ 
miliari con ebrei non cristiani e che perciò nel loro cristiane¬ 
simo continuavano a conservare un aspetto chiaramente ebreo. 
Anzi, non si ha certezza di quando per i cristiani divenne 
inaccettabile osservare la Legge. 

In altri termini, è possibile che la questione non fosse la 
giudeizzazione del cristianesimo, ma il fatto che in molti 
luoghi persistette un cristianesimo giudaico. E se questo è ve¬ 
ro, non c'è motivo di supporre che i giudeocristiani avessero 
perso la capacità di attirare nuovi convertiti tra i loro legami 
familiari e gli amici ellenizzati. Di conseguenza, invece di ve¬ 
dere queste affinità come segni di una rinnovata conversio¬ 
ne al giudaismo, suggerisco che una lettura più plausibile sia 
quella di vederli come un'indicazione del fatto che le con¬ 
versioni ebraiche al cristianesimo continuarono. 
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Immaginiamo, per il momento, che nel IV e all'inizio del 
V secolo le conversioni di ebrei al cristianesimo fossero an¬ 
cora numerose - nel senso che il tasso di defezioni dal giu¬ 
daismo in favore del cristianesimo continuò a essere notevo¬ 
le, anche se globalmente meno rilevante, a fronte della ormai 
enorme popolazione cristiana. Questo ci permette di com¬ 
prendere meglio il senso delle polemiche antiebraiche da 
parte di esponenti del cristianesimo come Giovanni Criso¬ 
stomo. Ritengo che si possano indubbiamente accettare le af¬ 
fermazioni di Crisostomo sul diffuso coinvolgimento dei cri¬ 
stiani nei circoli ebraici, dal momento che i suoi interlocuto¬ 
ri conoscevano la realtà dei fatti. Ma invece di liquidarlo 
semplicemente come un fanatico delirante o come una per¬ 
sona che manipola senza scrupoli capri espiatori ebrei, per¬ 
ché non vederlo come il primo che propone la separazione tra 
la chiesa e la sinagoga, ancora estremamente legate tra loro? 

Pensiamo a un mondo in cui ci sono molti cristiani con 
amici e parenti ebrei, e che quindi di tanto in tanto compaio¬ 
no a feste ebraiche e persino nelle sinagoghe. Pensiamo an¬ 
che che questo capiti già da diversi secoli. Ora immaginiamo 
di essere nei panni di un vescovo, nominato da poco, a cui è 
stato detto che è giunto il momento di affrontare seriamente 
la questione della formazione di un mondo cristiano. Come 
potrà questi convincere la gente a evitare di mescolarsi al 
mondo giudaico persino nel tempo libero? Mettendola di 
fronte alla necessità di scegliere non tra il cristianesimo gen¬ 
tile e quello giudaico, ma tra il cristianesimo e il giudaismo 
tradizionale e ortodosso, un giudaismo i cui seguaci poteva¬ 
no essere attaccati come «assassini di Cristo» che si erano 
uniti ai demoni (a differenza del cristianesimo giudaico). In 
questo modo Crisostomo potè affermare con forza che era 
giunto il momento per i giudeocristiani di diventare cristia- 
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ni tout court. Visti così, i sempre più marcati attacchi al giu¬ 
daismo di questo periodo riflettono i tentativi di consolidare 
una fede diversificata e frammentaria in una struttura catto¬ 
lica chiaramente definita. Trovo che questa interpretazione 
sia più plausibile della tesi secondo cui gli attacchi furono 
reazioni contro una nuova ondata di conversioni al giudai¬ 
smo. Perché ai convertiti potenziali avrebbe dovuto all'im- 
provviso cessare di interessare il «peso» etnico dell'ortodos¬ 
sia? Questo ci riporta ai Timorati di Dio. 

Mi sembra che MacLennan e Kraabel 46 neghino a ragione 
il ruolo dei Timorati di Dio come di intermediari che intro¬ 
ducono il cristianesimo agli ebrei della diaspora. Moltissimi 
giudeocristiani, compreso lo stesso Paolo, svolgevano già 
questo ruolo. Penso inoltre che abbiano ragione nell'afferma¬ 
re che nei primi due secoli la percentuale di conversioni di 
ebrei al cristianesimo fu «più alta di quanto si creda in gene¬ 
rale». Ma mi risulta difficile arrivare alla conclusione che i Ti¬ 
morati di Dio possano essere stati principalmente un'inven¬ 
zione. Le prove che adducono, a mio giudizio, sono relative a 
un periodo molto successivo. La mancanza di menzione di do¬ 
natori gentili nelle iscrizioni trovate nelle sinagoghe tra il III 
e il IV secolo può essere reale solo se supponiamo che i Timo¬ 
rati di Dio non scelsero di diventare cristiani quando la reli¬ 
gione apparve, ma continuarono a essere frequentatori mar¬ 
ginali della sinagoga. La cosa però non è coerente con conso¬ 
lidate teorie sociologiche. Ed è incoerente con il Nuovo Te¬ 
stamento. Gli Atti non suggeriscono che i Timorati di Dio fre¬ 
quentassero ancora in qualche modo le sinagoghe, ma che già 
dall'inizio del II secolo avessero da tempo scelto le chiese. 

Nelle sinagoghe dovremmo andare in cerca di segni che 
indichino legami duraturi con il cristianesimo. MacLennan e 
Kraabel ci dicono che dalle testimonianze archeologiche la 
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presenza di gentili intorno alle sinagoghe negli insediamen¬ 
ti ebrei della diaspora è scarsa. Ci dicono però anche che 
quelli erano gli stessi luoghi in cui sorgevano le chiese! Se 
hanno ragione sul fatto che le persone in queste chiese non 
erano gentili, chi avrebbero potuto essere se non giudeocri¬ 
stiani? In effetti, recenti testimonianze sembrano sostenere 
questa conclusione. 


Ritrovamenti reali recenti 

Recenti ritrovamenti (o ciò che gli addetti ai lavori a vol¬ 
te chiamano realia) indicano che le comunità cristiane ed 
ebraiche rimasero strettamente collegate - persino mescola¬ 
te - per molto tempo, e questo non concilierebbe con le af¬ 
fermazioni sulla rottura iniziale e assoluta tra la chiesa e la 
sinagoga. I realia sono sia archeologici che documentari. 

Eric Meyers 47 afferma che moltissimi ritrovamenti ar¬ 
cheologici in Italia (in particolare a Roma e a Venosa) mo¬ 
strano che «le sepolture ebraiche e cristiane riflettono una 
comunità di ebrei e cristiani interdipendenti e molto legati 
tra loro, in cui non ci sono segni netti di demarcazione fino 
al III e al IV secolo d.C.» 48 . Passando ai dati provenienti dal¬ 
la Palestina, Meyers cita scavi a Capemaum (sulle rive del 
mare di Galilea) che rivelano «una sinagoga ebrea e una ca¬ 
sa-chiesa giudeocristiana ai due lati di una strada. [...] dalle 
diverse stratificazioni, fino al VII secolo entrambe le comu¬ 
nità vissero apparentemente in armonia» 49 . Meyers indica in¬ 
fine che una rottura seria con gli ebrei avvenne solo quando, 
alla fine del IV secolo, un cristianesimo già affermato comin¬ 
ciò a far arrivare denaro in Palestina per la costruzione di 
chiese e luoghi sacri. 
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Roger Bagnali riferisce di un papiro (P. Oxy. 44) risalente 
all'anno 400, nel quale un uomo «esplicitamente descritto 
come un ebreo» prese in affitto una stanza a piano terra e un 
seminterrato come magazzino, in una casa di due sorelle cri¬ 
stiane descritte come monache apostoliche: 

L'affitto è in linea con altri pagamenti d'affitto noti al periodo in 
altre aree della città, e l'intera transazione si distingue per la sua 
routine. Allo stesso tempo però, vedere due monache cristiane 
che affittano due stanze della loro casa a un uomo ebreo ci dice 
molto non solo sulla flessibilità della vita monastica ma anche 
sulla consuetudine dei rapporti [tra cristiani ed ebrei ]. 50 

Questi dati possono essere poco convincenti per i sociolo¬ 
gi, ma sembrano meno ambigui e molto più attendibili dei 
ritrovamenti con cui solitamente deve lavorare chi si occupa 
di antichità. 


Conclusione 

Nell'Europa occidentale del XIX secolo, molti ebrei da po¬ 
co emancipati reagirono alla loro condizione di marginalità 
rivolgendosi al giudaismo riformato - mantenendo cioè al¬ 
cuni aspetti della loro eredità religiosa ma liberandosi del 
suo pesante fardello di etnicità. Se non fosse stato per i pre¬ 
cedenti secoli di ostilità con i cristiani, avrebbero potuto be¬ 
nissimo aderire al cristianesimo, più compatibile con l'illu¬ 
minismo moderno e libero dai vincoli della Legge, le due 
preoccupazioni più urgenti espresse negli scritti della rifor¬ 
ma. Nei primi secoli dell'era cristiana tale barriera tra ebrei e 
cristiani non era ancora stata eretta. Anche a quei tempi, gli 
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ebrei erano vittime dell'emarginazione e il cristianesimo rap¬ 
presentava una soluzione appropriata. 

Si tenga presente anche che gli ebrei della diaspora erano 
abbastanza numerosi da soddisfare curve di crescita plausi¬ 
bili ben fino all'era cristiana. Nel capitolo 1 ho calcolato per 
l'anno 250 un totale di poco più di un milione di cristiani. Al- 
l'incirca, sarebbe bastata la conversione di un ebreo su cin¬ 
que per raggiungere quella cifra anche in assenza di conver¬ 
sioni di gentili, e non voglio certo suggerire che prima del 
250 non ce ne fossero state. Inoltre, gli ebrei della diaspora si 
trovavano proprio nei luoghi di maggiore diffusione del cri¬ 
stianesimo: le città, in particolare in città dell'Asia Minore e 
del Nord Africa, luoghi in cui ritroviamo non solo le prime 
chiese ma anche, nei primi quattro secoli, le comunità cri¬ 
stiane più vitali. 

Ho cercato di dimostrare che cosa probabilmente successe, 
per quali motivi l'evangelizzazione degli ebrei ebbe proba¬ 
bilmente un successo di lunga durata. Per quanto riconfermi 
il mio rispetto per il divario esistente tra «probabilità» e «cer¬ 
tezza», suggerisco con prudenza che le conversioni di ebrei 
alla religione cristiana furono effettivamente sostanziose. 
Anzi, Ephraim Isaac ha di recente osservato che secondo la 
tradizione etiope, quando il cristianesimo apparve per la pri¬ 
ma volta nel paese «metà della popolazione era ebrea e [...] 
gran parte di loro si convertì al cristianesimo» 51 . 


Postfazione 

Molto tempo dopo la pubblicazione della versione inizia¬ 
le di questo capitolo e al termine della stesura di questo li¬ 
bro, sono finalmente riuscito a leggere la famosa opera in 
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due volumi di Johannes Weiss 52 . A metà del secondo volume 
ho scoperto che anche secondo Weiss l'evangelizzazione de¬ 
gli ebrei non fu un fallimento. Osservando che parti del 
Nuovo Testamento suggeriscono che «l'opera di evangeliz¬ 
zazione degli ebrei era stata abbandonata come compieta- 
mente senza speranza», Weiss dedica molte pagine all'anali¬ 
si testuale e nega tale affermazione 53 . Egli afferma che la 
chiesa «non abbandonò la sua opera di evangelizzazione de¬ 
gli ebrei» e indica che il dialogo e la scambio tra le due reli¬ 
gioni continuò in pieno III secolo e anche più avanti. Lo sto¬ 
rico fa notare ad esempio che Origene, nella prima metà del 
III secolo, racconta di aver partecipato a un dibattito teologi¬ 
co con ebrei davanti ad «arbitri» 54 . 

La scoperta mi convinse che stavo percorrendo la strada 
giusta e allo stesso tempo mi scoraggiò perché compresi che 
non avrei mai potuto conoscere a fondo l'enorme letteratura 
relativa a quell'epoca. 
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Capitolo 4 


Epidemie, legami sociali e conversioni * 


Nel 165, durante il regno di Marco Aurelio, l'Impero ro¬ 
mano fu colpito da un'epidemia devastante. Alcuni storici 
della medicina sospettano che si sia trattato della prima ap¬ 
parizione del vaiolo in Occidente 1 . La malattia fu comunque 
fatale. Durò quindici anni, morì più o meno un quarto o un 
terzo della popolazione dell'Impero, tra cui anche lo stesso 
Marco Aurelio, nel 180 a Vienna 2 . Nel 251 si diffuse nell'Im¬ 
pero una nuova epidemia, ugualmente devastante, che colpì 
le aree rurali quanto le città 3 . In quel caso si trattò forse di 
morbillo. Sia il vaiolo che il morbillo possono provocare tas¬ 
si di mortalità elevatissimi se colpiscono una popolazione 
precedentemente non esposta alla malattia 4 . 

Come vedremo, gli autori dell'epoca riferirono di questi 
disastri demografici, ma fino all'epoca moderna gli storici 
ignorarono il loro possibile ruolo nel declino di Roma 5 . Og¬ 
gi comunque gli studiosi riconoscono che fu il grave depo¬ 
polamento a determinare politiche un tempo attribuite alla 
degenerazione morale. I massicci stanziamenti di «barbari» 
come proprietari terrieri nei territori dell'Impero e il loro in¬ 
serimento nelle legioni non riflettevano la decadenza roma- 

*Una prima versione di questo capitolo è apparsa con il titolo Epidemics, 
Network and thè Rise of Christianity, «Semeia», n. 56, 1992, pp. 159-175. 
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na, ma erano il frutto di politiche razionali messe in prati¬ 
ca da uno stato che si trovava ad avere un'abbondanza di 
proprietà terriere abbandonate e in cui mancava la forza la¬ 
voro 6 . Nel suo pionieristico studio sull'impatto delle epide¬ 
mie nella storia, ormai diventato un classico, Hans Zinsser 
osserva che: 

L'avanzata della potenza romana e la sua organizzazione mon¬ 
diale venne ripetutamente ostacolata dalla sola forza contro cui 
il genio politico e il valore militare erano assolutamente impo¬ 
tenti: le malattie contagiose [...] e quando arrivavano, come 
portate dalle nuvole di una tempesta, tutto il resto cedeva, gli 
uomini si accovacciavano nel terrore, abbandonando tutte le lo¬ 
ro liti, imprese e ambizioni fino a quando la tempesta non si era 
placata . 7 

Gli storici dell'epoca romana si sono preoccupati di ov¬ 
viare agli errori dei colleghi che li hanno preceduti, ma lo 
stesso non si può dire degli storici che si occupano del primo 
cristianesimo. Le parole «epidemia», «pestilenza» e «malat¬ 
tia» non appaiono neanche negli indici dei più rispettati stu¬ 
di sulla nascita del cristianesimo 8 . L'omissione non è irrile¬ 
vante. Cipriano, Dionisio, Eusebio e altri padri della chiesa 
pensavano che le epidemie avessero contribuito in modo no¬ 
tevole alla causa cristiana. Lo penso anch'io e in questo ca¬ 
pitolo vorrei dimostrare che se la società del mondo classico 
non fosse stata devastata e abbattuta da queste catastrofi, il 
cristianesimo non si sarebbe affermato divenendo una fede 
dominante. A questo proposito svilupperò tre tesi. 

La prima tesi è riscontrabile negli scritti di Cipriano, ve¬ 
scovo di Cartagine. Le epidemie travolsero le capacità di 
comprensione del mondo del paganesimo e delle filosofie el- 
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leniche. Il cristianesimo offriva invece una spiegazione ben 
più soddisfacente del perché l'umanità fosse esposta a tali 
atrocità e proiettava una visione del futuro piena di speran¬ 
za e persino di entusiasmo. 

La seconda tesi è rintracciabile invece nella lettera pa¬ 
squale di Dionisio, vescovo di Alessandria. Sin dall'inizio, i 
valori cristiani dell'amore e della carità erano stati tradotti in 
norme di solidarietà sociale all'interno delle comunità. Di 
conseguenza, i cristiani erano più preparati ad affrontare le 
calamità, e questo determinò i loro tassi di sopravvivenza no¬ 
tevolmente più alti. Questo significa che nel periodo imme¬ 
diatamente successivo a ogni epidemia la percentuale di cri¬ 
stiani rispetto alla popolazione totale aumentava, anche sen¬ 
za contare i nuovi convertiti. Va anche detto che, sia agli oc¬ 
chi dei cristiani come dei pagani, può essere sembrato un 
«miracolo» vedere quanti cristiani sopravvivevano e anche 
questo aspetto può aver influenzato nuove conversioni. 

Devo riconoscere che, nell'opera magistrale di William 
H. McNeill La peste nella storia 9 , i due punti ora esposti ven¬ 
gono brevemente affrontati. Non ricordavo questi due pas¬ 
saggi. Forse li avevo già letti, ma in un periodo in cui ero più 
interessato alla caduta di Roma che alla nascita del cristia¬ 
nesimo. In ogni caso, entrambi i punti hanno notevole rilie¬ 
vo nell'analisi sociologica dei «movimenti di rivitalizzazio- 
ne», vale a dire delle nuove religioni nate in risposta a crisi 
sociali 10 . 

La mia terza tesi è un'applicazione delle teorie del con¬ 
trollo sociale 11 . Quando un'epidemia distrugge una porzione 
considerevole della popolazione, chi sopravvive rimane sen¬ 
za i legami interpersonali in forza dei quali prima si confor¬ 
mava all'ordine morale costituito. Con l'aumento della mor¬ 
talità a ciascuna di queste epidemie, gran parte della popo- 
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lazione, in particolare pagana, avrebbe perso i legami che pre¬ 
cedentemente l'avevano trattenuta dal diventare cristiana. 
Nel frattempo, il maggiore tasso di sopravvivenza delle reti 
di legami sociali cristiane avrebbe dato ai pagani una proba¬ 
bilità molto maggiore di sostituire i legami perduti con nuo¬ 
vi legami con i cristiani. In questo modo, molti pagani sa¬ 
rebbero passati da avere reti sociali principalmente pagane 
ad altre principalmente cristiane. Come già delineato nel ca¬ 
pitolo 1, il passaggio a una nuova rete di legami interperso¬ 
nali provoca in ogni era conversioni religiose. 

Di seguito amplierò ciascuna di queste tesi presentando le 
prove che le supportano. Prima però, traccerò la portata di 
queste due epidemie e il loro impatto demografico. 


Le epidemie 

La grande epidemia del II secolo, la cosiddetta peste an- 
tonina, colpì innanzitutto l'esercito di Vero durante la cam¬ 
pagna in Oriente nel 165 e da lì si diffuse in tutto l'Impero. 
In molte città la mortalità era così alta che Marco Aurelio 
parlò di carovane di carri e carretti che trasportavano i mor¬ 
ti fuori dalle città. Hans Zinsser osserva 

Morirono così tante persone che città e villaggi dell'Italia e nel¬ 
le province vennero abbandonate e caddero in rovina. Miseria 
e disorganizzazione erano giunte a un punto tale che venne ri¬ 
mandata una campagna contro i marcomanni. Nel 169, quando 
si riprese la guerra, Cesare racconta che molti guerrieri germa¬ 
nici - uomini e donne - furono trovati morti sul campo di bat¬ 
taglia senza ferite, morti per l'epidemia. 12 
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Non possiamo sapere con certezza l'effettivo tasso di 
mortalità, anche se non vi è dubbio che fu alto. La stima pro¬ 
posta da Seeck nel 1910, secondo cui morì più di metà della 
popolazione dell'Impero, sembra troppo alta 13 . Tuttavia, an¬ 
che la conclusione a cui giunge Gilliam, per cui morì solo 
l'l% della popolazione, è in contrasto persino con la sua stes¬ 
sa affermazione «sotto il dominio di Marco Aurelio ebbe luo¬ 
go un'epidemia grave e distruttiva» 14 . 

I Littman 15 propongono un tasso che oscilla tra il 7 e il 
10%, ma la loro stima proviene da un paragone con le epi¬ 
demie di vaiolo a Minneapolis nel periodo tra il 1924 e il 
1925 e nella Prussia occidentale nel 1874, senza però prende¬ 
re in considerazione il fatto che in società meno moderne e 
con popolazioni praticamente mai esposte all'epidemia le 
vittime di vaiolo furono certamente molto più numerose. Mi 
convince molto invece la stima di McNeill 16 , secondo il qua¬ 
le durante l'epidemia morì da un terzo a un quarto della po¬ 
polazione. Una mortalità così elevata è coerente con l'epide¬ 
miologia moderna e con le analisi relative alla conseguente 
mancanza di forza lavoro 17 . 

Quasi un secolo dopo, il mondo romano venne colpito da 
una seconda terribile epidemia. Si racconta che nel momen¬ 
to di massima diffusione, nella sola città di Roma, morissero 
cinquemila persone al giorno I8 . Per questa seconda epidemia 
possediamo molte testimonianze coeve, in particolare da 
fonti cristiane. Cipriano, vescovo di Cartagine, nel 251 scris¬ 
se «molti di noi muoiono» di «questa epidemia» 19 . Diversi 
anni dopo Dionisio, vescovo di Alessandria, scrisse in un 
messaggio pasquale che «è piombata su di noi questa epide¬ 
mia, cosa [...] più crudele di ogni altra sciagura» 20 . 

La situazione non era grave solo nelle città. McNeill 21 so¬ 
stiene che nelle aree rurali è possibile che il numero di vitti- 
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me sia stato anche più elevato. Boak 22 ha calcolato che du¬ 
rante la prima epidemia, la piccola cittadina di Karanis, in 
Egitto, potrebbe aver perso più di un terzo della popolazio¬ 
ne. Secondo le stime ricavate dal racconto di Dionisio po¬ 
trebbero aver perso la vita due terzi della popolazione di 
Alessandria 23 . Tassi di mortalità simili sono documentati in 
molte altre occasioni e luoghi in cui una grave malattia in¬ 
fettiva ha colpito una popolazione non recentemente esposta 
a essa. Nel 1707, ad esempio, il vaiolo uccise più del 30% del¬ 
la popolazione dellTslanda 24 . In ogni caso, il mio interesse 
non è di natura epidemiologica. Mi interessa piuttosto ana¬ 
lizzare come gli uomini affrontano simili crisi e calamità. 


Crisi e fede 

Nella storia dell'uomo le crisi scatenate da calamità natu¬ 
rali o sociali si sono spesso tradotte in crisi di fede. Questo 
avviene soprattutto perché la calamità sottopone alla religio¬ 
ne dominante esigenze che essa non sembra in grado di sod¬ 
disfare. Ciò può verificarsi su due livelli. Per prima cosa, la 
religione può non riuscire a fornire una spiegazione soddi¬ 
sfacente del perché sia avvenuta la calamità. In secondo luo¬ 
go, la religione può sembrare inefficace contro la calamità, co¬ 
sa che diventa veramente critica quando tutti i mezzi non re¬ 
ligiosi si dimostrano inadeguati, vale a dire quando il so¬ 
prannaturale rimane l'unica fonte plausibile di aiuto. In rea¬ 
zione a questi «fallimenti» delle loro religioni tradizionali, le 
società hanno spesso sviluppato o abbracciato nuove fedi re¬ 
ligiose. L'esempio classico è la serie di movimenti messiani¬ 
ci che periodicamente si sono diffusi tra gli indiani del Nord 
America quando questi non riuscivano a opporsi alle inva- 
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sioni dei coloni europei 25 . La prevalenza di nuovi movimen¬ 
ti religiosi in società in rapida modernizzazione costituisce 
un altro esempio. Bryan Wilson 26 ha studiato molti episodi di 
questo tipo in tutto il mondo. 

In un saggio ormai noto, Anthony F. C. Wallace 27 afferma 
che tutte le religioni nascono in reazione a una crisi. Il giudi¬ 
zio sembra inutilmente estremo, ma vi sono numerose prove 
che testimoniano che di rado la fede è «cieca»: spesso le reli¬ 
gioni vengono abbandonate in favore di altre proprio in perio¬ 
di di difficoltà; sicuramente periodi di devastanti epidemie 
presentano le caratteristiche delineate da Wallace. 

In questo capitolo raffronterò la capacità del cristianesimo 
di spiegare l'insorgere di epidemie con quella dei suoi con¬ 
correnti nel mondo greco-romano. Passerò poi a esaminare i 
molti modi in cui il cristianesimo non solo sembrò, ma fu ef¬ 
fettivamente efficace. Anche questo è un aspetto tipico, anzi, 
è il motivo per cui alle nuove religioni che nascono in tempi 
di crisi si applica il termine «movimento di rivitalizzazione»; 
l'espressione indica il contributo positivo spesso apportato 
da simili movimenti nel «rivitalizzare» la capacità di una 
cultura di affrontare i propri problemi. 

In che modo le religioni «rivitalizzano» una società? Prin¬ 
cipalmente mobilitando in modo efficace gli individui a in¬ 
traprendere azioni collettive. Così, i nuovi movimenti reli¬ 
giosi sviluppatisi tra gli indiani del Nord America nel XVIII 
e nel XIX secolo inizialmente rivitalizzarono le loro società 
riducendo di molto l'alcolismo e la disperazione, per poi for¬ 
nire una struttura efficace dove gruppi una volta frammen¬ 
tari si tramutarono in una realtà politica organizzata in gra¬ 
do di compiere azioni concertate. È vero che a lungo andare 
questi movimenti non furono in grado di contrastare le in¬ 
vasioni dei bianchi, tuttavia non si devono nascondere gli 
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evidenti risultati iniziali e come essi «dimostrarono» la vali¬ 
dità della nuova fede. In questo modo, spesso nuove idee o 
visioni teologiche generano nuovi patti sociali che si adatta¬ 
no meglio alle nuove circostanze. 

I sociologi sono abituati a sospettare delle spiegazioni 
«teologiche» o «ideologiche», ritenendo spesso che si tratti di 
epifenomeni facilmente riconducibili alle cause «reali», che 
hanno natura materiale. Questo vale persino per alcuni so¬ 
ciologi specializzati nel cristianesimo delle origini. Tuttavia, 
in questo capitolo e in molti altri punti di questo studio di¬ 
mostrerò che spesso sono proprio le idee a costituire i fatto¬ 
ri fondamentali nel determinare non solo il comportamento 
individuale, ma anche il cammino della storia. Per essere più 
specifici, nel mondo greco-romano essere cristiano o pagano 
non era semplicemente una questione di «preferenza confes¬ 
sionale». I contenuti dottrinali delle credenze cristiane e di 
quelle pagane erano diversi e influirono grandemente non 
solo sulle loro capacità di fornire spiegazioni, ma anche sul¬ 
le capacità relative di mobilitare le risorse umane. 

Per valutare le differenze tra pagani e cristiani, immaginia¬ 
moci al loro posto davanti a una di queste terribili epidemie. 

Siamo in una città che puzza di morte. Intorno a noi 
muoiono nostri familiari e amici. Non possiamo sapere se e 
quando ci ammaleremo anche noi. In circostanze così spa¬ 
ventose l'uomo è portato a chiedersi: perché? Perché sta suc¬ 
cedendo questo? Perché loro e non io? Moriremo tutti? Per¬ 
ché esiste il mondo? Che cosa succederà poi? Che cosa pos¬ 
siamo fare? 

Se siamo pagani, probabilmente sappiamo già che i nostri 
sacerdoti professano ignoranza. Non sanno perché gli dei 
hanno inviato tanta sofferenza sulla terra - o neanche, in 
realtà, se gli dei siano coinvolti in questo o se ne preoccupi- 
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no 28 . Cosa anche peggiore, molti dei nostri sacerdoti sono 
fuggiti dalla città così come le più alte autorità civili e le fa¬ 
miglie più ricche, aumentando disordine e sofferenza. 

Immaginiamo ora di essere invece dei filosofi. Anche se 
rifiutiamo gli dei e professiamo l'una o l'altra scuola di filo¬ 
sofia greca, non avremo risposte alle nostre domande. La 
legge naturale non ci è di aiuto nello spiegare il perché di 
tanta la sofferenza, almeno non se vogliamo trovare un si¬ 
gnificato alle spiegazioni. Dire che la sopravvivenza è una 
questione di fortuna rende insignificante la vita di ogni indi¬ 
viduo. Cicerone individua l'incapacità degli umanisti classi¬ 
ci come di quelli moderni di fornire un significato (o forse 
dovrei dire «significatività») quando spiega che «dipende 
dalla fortuna o (come diremo) dalle "condizioni" se dobbia¬ 
mo andare incontro a prosperità o avversità. Certi eventi so¬ 
no, per la verità, dovuti a cause naturali, superiori al con¬ 
trollo umano» 

Per una scienza che non sa nulla di batteri (per non par¬ 
lare di virus) l'espressione «cause naturali» in relazione a 
queste grandi epidemie vale come quando i filosofi dicono 
«chi lo sa»? Non è mia intenzione mettere in discussione il 
fatto che in effetti la sopravvivenza sia stata fondamental¬ 
mente casuale o che le epidemie abbiamo avuto cause natu¬ 
rali. Voglio però dire che le persone preferiscono spiegazioni 
secondo cui tali eventi riflettono generali disegni della storia, 
cioè che gli ampi schemi della vita siano coerenti e spiegabi¬ 
li. I filosofi dell'epoca non erano in grado di fornire simili 
spiegazioni, e dal punto di vista della scienza e della filoso¬ 
fia classica questi eventi sfuggivano al controllo dell'uomo, 
per cui non poteva essere indicato alcun rimedio medico che 
avesse una qualche utilità. Anzi, i filosofi dell'epoca non riu¬ 
scirono a pensare a nulla di più intelligente che antropomor- 
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fizzare la società e incolpare l'invecchiamento. Come osser¬ 
va Cochrane: «Mentre un'epidemia mortale devastava l'Im¬ 
pero [...] i sofisti cianciavano vagamente dell'esaurirsi della 
virtù in un mondo invecchiato» M . 

Se siamo cristiani, invece, la nostra religione sostiene di 
avere delle risposte. McNeill le riassume in questo modo: 

Un altro vantaggio di cui i cristiani godevano rispetto ai pa¬ 
gani fu che attraverso gli insegnamenti della loro fede la vita 
acquistava un senso anche fra morti improvvise e imprevedi¬ 
bili. [...] anche i pochi estenuati sopravvissuti che in qualche 
modo erano riusciti a passare attraverso la guerra o una pesti¬ 
lenza, o entrambe, potevano trovare un'intensa, immediata e 
salutare consolazione nel pensiero di un'esistenza celeste per 
quei parenti e amici che erano morti da buoni cristiani. [...] Il 
cristianesimo era, quindi, un complesso di pensieri e senti¬ 
menti perfettamente consoni a un'epoca tormentata in cui le 
avversità, le malattie, la morte violenta, rappresentavano la 
normalità. 31 

Cipriano, vescovo di Cartagine, sembra quasi apprezzare 
la grande epidemia. Nel 251 scrive che solo chi non era cri¬ 
stiano aveva qualcosa da temere dalla malattia. Rileva inol¬ 
tre che, anche se 

insieme agli ingiusti muoiono anche i giusti, non avviene certo 
perché crediate che la morte sia un destino comune ai malvagi 
e ai buoni. I giusti sono chiamati al riposo, gli ingiusti sono tra¬ 
scinati al supplizio: è concessa più velocemente la protezione ai 
credenti, il castigo ai malvagi. [...] Quanto opportuno, quanto 
necessario il fatto che codesta epidemia e codesta peste, che 
sembrano orribili e letali, mettano alla prova il senso di giusti- 
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zia di ognuno, esaminino i sentimenti del genere umano; que¬ 
sto flagello mostra se i sani siano al servizio dei malati, se i pa¬ 
renti amino i loro consanguinei come devono, se i padroni ab¬ 
biano compassione dei servi malati, se i medici non abbandoni¬ 
no i malati [...]. Anche se questa circostanza funesta non aves¬ 
se recato niente altro, giova moltissimo a noi cristiani e ai servi 
di Dio per il fatto di iniziare a desiderare volentieri il martirio, 
mentre si impara a non temere la morte. Per noi codesti eventi 
sono esercizi, non lutti: offrono all'animo la corona della fer¬ 
mezza, preparano alla vittoria grazie al disprezzo della morte. 
[...] I nostri fratelli [sono stati] liberati dal mondo grazie alla 
chiamata del Signore, in quanto sappiamo che non si sono per¬ 
duti definitivamente, ma che sono soltanto stati mandati avan¬ 
ti, che ci precedono andandosene via prima, come accade a co¬ 
loro che partono o che si imbarcano. I nostri cari fratelli devono 
essere ricercati col pensiero, non rimpianti [...]; inoltre ai paga¬ 
ni non si deve offrire l'occasione di biasimarci meritatamente e 
giustamente, perché piangiamo come morti e come perduti per 
sempre coloro che affermiamo vivere presso Dio. 32 

Il vescovo Dionisio si rivolge al pubblico di Alessandria 
con toni simili. «Agli altri uomini, il presente non potreb¬ 
be sembrare un tempo di festa» scrisse, ma «è divenuto per 
noi successivamente luogo di celebrazione solenne» 33 . Pur 
riconoscendo l'elevatissimo tasso di mortalità, Dionisio ri¬ 
tiene che mentre spaventa molto i pagani, per i cristiani 
l'epidemia è una mera «scuola ed esame». Perciò, in un pe¬ 
riodo in cui tutte le altre religioni erano messe in discus¬ 
sione, il cristianesimo offriva spiegazioni e conforto. L'a¬ 
spetto anche più importante era che la dottrina cristiana 
forniva una prescrizione all'azione. Il metodo cristiano pare¬ 
va funzionare. 
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La percentuale di sopravvivenza e la regola d'oro 

Intorno al 260, periodo di massima diffusione della se¬ 
conda grande epidemia, Dionisio scrisse, nella lettera pa¬ 
squale già citata prima, un lungo tributo agli eroici sforzi dei 
cristiani locali che assistevano i malati e in molti casi perse¬ 
ro la vita prendendosi cura degli altri. 

La maggior parte dei nostri fratelli, dunque, senza avere alcun 
riguardo per se stessi, per un eccesso di carità e d'amore frater¬ 
no, accostandosi gli uni agli altri, visitavano senza preoccupa¬ 
zione gli ammalati, li servivano meravigliosamente, li soccorre¬ 
vano in Cristo e morivano assai gioiosamente con loro; conta¬ 
giati dal male degli altri, attiravano su di sé la malattia del pros¬ 
simo e ne assumevano volentieri le sofferenze. Molti poi, dopo 
aver curato e ridato forza agli altri, morirono essi stessi [...]. 
Dunque i migliori dei nostri fratelli persero in questo modo la 
vita, alcuni presbiteri, diaconi e laici, furono grandemente lo¬ 
dati, al punto che anche questo genere di morte, frutto di gran¬ 
de pietà e fede coraggiosa, non sembrò per nulla inferiore al 
martirio . 34 

Dionisio sottolinea l'elevata mortalità provocata dall'epi¬ 
demia, affermando che i sopravvissuti sarebbero stati fortu¬ 
nati se avessero perso soltanto il primogenito di ciascuna fa¬ 
miglia, come avvenne agli egiziani all'epoca di Mosè. Infatti 
«non c'è casa dove non ci sia un morto, e ve ne fosse stato 
uno solo»! Ma se è vero che l'epidemia non risparmiò i cri¬ 
stiani, egli suggerisce che ai pagani andò molto peggio: «Si 
diffuse maggiormente tra i pagani». 

Dionisio offre anche una spiegazione a questo diverso 
tasso di mortalità. Dopo aver parlato a lungo di come i cri- 
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stiani curavano i malati e i moribondi, senza tirarsi indietro 
persino nel preparare i morti a giusta sepoltura, scrisse: 

Completamente opposta era la condotta dei pagani: essi allon¬ 
tanavano coloro che cominciavano ad ammalarsi, evitavano le 
persone più care, gettavano per le strade i moribondi, trattava¬ 
no come rifiuti i cadaveri insepolti, cercando di sfuggire alla 
diffusione e al contagio della morte, che non era facile allonta¬ 
nare, nonostante prendessero tutte le precauzioni. 35 

Dovremmo credergli? Per verificare la veridicità delle af¬ 
fermazioni di Dionisio, dovremmo dimostrare che i cristiani 
prestarono veramente soccorso ai malati mentre la maggior 
parte dei pagani non lo fece. Si deve inoltre dimostrare che 
questi comportamenti abbiano provocato tassi di mortalità 
molto diversi. 


Reazioni cristiane e pagane 

Sembra altamente improbabile che un vescovo scriva una 
lettera pastorale piena di dichiarazioni false su aspetti che i 
parrocchiani probabilmente conoscevano per esperienza di¬ 
retta. Per cui, se egli afferma che molte figure preminenti 
della diocesi morirono prendendosi cura degli ammalati, 
sembra ragionevole credere che sia vero. Peraltro, vi sono 
anche fonti pagane che mostrano in modo convincente qua¬ 
le fosse il tipico comportamento cristiano. Anzi, un secolo 
più tardi, l'imperatore Giuliano lanciò una campagna per 
istituire fondazioni benefiche pagane nel tentativo di ugua¬ 
gliare i cristiani. Nel 362 in una lettera al sommo sacerdote di 
Galata, Giuliano lamentava che i pagani avessero bisogno di 
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uguagliare le virtù dei cristiani, perché la recente ascesa del 
cristianesimo era dovuta alla loro «qualità morale, anche se 
pretesa», e alla loro «benevolenza verso gli estranei e la loro 
attenzione per le tombe dei morti». In una lettera indirizza¬ 
ta a un altro sacerdote. Giuliano scrive: «Penso che quando 
ai poveri capitò di essere dimenticati e rifiutati dai sacerdo¬ 
ti, gli empi galilei lo videro e decisero di dedicarsi a loro». 
Scrive anche che «gli empi galilei non offrono sostegno solo 
ai loro poveri, ma anche ai nostri; tutti vedono che noi non 
diamo aiuto alla nostra gente» 3é . 

Ovviamente Giuliano odiava «i galilei». Sospettava per¬ 
sino che la loro benevolenza avesse secondi fini. Eppure ri¬ 
conosceva che le sue istituzioni benefiche e quelle del pa¬ 
ganesimo organizzato impallidivano a confronto di quelle 
cristiane, che avevano creato «un welfare state in miniatu¬ 
ra in un Impero che per lo più non possedeva servizi so¬ 
ciali» 37 . Nel IV secolo, all'epoca di Giuliano, era ormai trop¬ 
po tardi per superare il colossale risultato di insegnamenti 
come «sono il guardiano di mio fratello», «fai agli altri ciò 
che vorresti facessero a te», e «vi è più gioia nel dare che 
nel ricevere» M . 

Secondo la testimonianza di Giuliano, le comunità paga¬ 
ne non uguagliavano la solidarietà cristiana durante le epi¬ 
demie, dal momento che esse non prestavano assistenza 
neanche in tempi normali, quando i rischi dell'assistenza 
erano molto più bassi. 

In La guerra del Peloponneso 39 Tucidide ci offre uno dei rac¬ 
conti più dettagliati sulle epidemie nel mondo classico. Egli 
stesso sopravvisse a una pestilenza che colpì Atene nel 431 
a.C., avendo contratto la malattia nei primi giorni dell'epi¬ 
demia. Moderni storici della medicina elogiano Tucidide per 
l'attento e particolareggiato racconto dei sintomi della ma- 



EPIDEMIE, LEGAMI SOCIALI E CONVERSIONI 


119 


lattia 40 . Altrettanto si può dire per come egli descrisse le rea¬ 
zioni pubbliche. 

Tucidide esordisce facendo notare l'inefficacia della scien¬ 
za come della filosofia: 

Ché non bastavano a fronteggiarla neppure i medici i quali, non 
conoscendo la natura del male, lo trattavano per la prima volta 
[...]. Tutte le suppliche fatte nei luoghi sacri e ogni rivolgersi ai 
vaticini e a cose del genere risultò inutile, e alla fine gli uomini 
abbandonarono questi espedienti, sopraffatti dal male. 41 

Poi racconta che quando si riconobbe la natura contagio¬ 
sa della malattia, le persone «non volevano recarsi l'uno dal¬ 
l'altro». Di conseguenza, 

morivano abbandonati, e molte case furono spopolate per man¬ 
canza di uno che prestasse le cure necessarie. [...] Morivano l'u¬ 
no sull'altro, giacevano a terra cadaveri, e si voltolavano nelle 
strade e attorno a tutte le fontane, mezzo morti, per desiderio 
di acqua. I luoghi sacri in cui si erano attendati erano pieni di 
cadaveri, poiché la gente moriva sul posto: gli uomini, infatti, 
sopraffatti dalla violenza delle disgrazie, ignari di quel che sa¬ 
rebbe stato di loro, cadevano nell'incuria del santo e del divino. 
[...] Nessun timore degli dèi o legge degli uomini li tratteneva, 
ché da un lato consideravano indifferente esser religiosi o no, 
dato che tutti senza distinzione morivano. 42 

Pur essendo precedente di quasi sette secoli, la descrizio¬ 
ne di come i pagani ateniesi reagirono a un'epidemia morta¬ 
le è straordinariamente simile a quanto Dionisio riferisce 
delle reazioni pagane alle epidemie ad Alessandria. Tucidide 
riconosce che alcuni, guariti come lui e per questo motivo 
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immuni dalla malattia, provarono a curare i malati, ma sem¬ 
bra che si trattasse solo di pochi casi. Per l'autore l'unica co¬ 
sa ragionevole da fare era fuggire dall'epidemia ed evitare il 
contatto con i malati. 

Va inoltre ricordato che Galeno, il famoso medico dell'e¬ 
poca classica, sopravvisse alla prima epidemia, avvenuta 
durante il regno di Marco Aurelio. Che cosa fece? Se ne andò 
in fretta da Roma, ritirandosi in una proprietà di campagna 
in Asia Minore fino a quando il pericolo non fu passato. In 
effetti, gli storici della medicina moderni hanno fatto notare 
che la descrizione della malattia tracciata da Galeno «è inso¬ 
litamente incompleta», e suggeriscono che questo sia dovu¬ 
to alla sua partenza affrettata 43 . È vero che stiamo parlando 
della reazione di un solo uomo, ma si tratta dell'uomo rico¬ 
nosciuto dalle generazioni successive come il maggiore me¬ 
dico della sua epoca. Vi è uno storico moderno che ha senti¬ 
to il bisogno di scrivere un saggio per giustificare la fuga di 
Galeno 44 : all'epoca la cosa non venne percepita come insoli¬ 
ta o disonorevole. Era ciò che avrebbe fatto qualunque per¬ 
sona prudente che avesse i mezzi per farlo - a meno che, na¬ 
turalmente, non si trattasse di «galilei». 

Dobbiamo ora rivolgerci a problemi di natura dottrinale, 
perché con l'affermarsi del pensiero giudeocristiano apparve 
nel mondo qualcosa di peculiare: il legame della religione 
con un codice sociale fortemente etico. Non vi era nulla di 
nuovo nell'idea che il soprannaturale richiedesse all'uomo 
particolari comportamenti - gli dei hanno sempre voluto sa¬ 
crifici e preghiere - e non c'era nulla di nuovo nel concetto 
che il soprannaturale rispondesse alle offerte, cioè che gli dei 
fossero indotti a offrire servizi in cambio di sacrifici. Il con¬ 
cetto nuovo era invece che tra gli uomini e il soprannaturale 
si creasse qualcosa di più che interessati rapporti di scambio. 
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L'insegnamento cristiano secondo cui Dio ama coloro che lo 
amano era alieno alle credenze pagane. Secondo MacMullen 
dal punto di vista pagano «la cosa importante era [.„] il ser¬ 
vizio che la divinità poteva offrire, dal momento che una di¬ 
vinità (come Aristotele ha a lungo insegnato) non ricambia¬ 
va l'amore offerto» 45 . Ugualmente alieno al paganesimo è il 
concetto per cui, siccome Dio ama l'umanità, i cristiani non 
possono accontentare Dio se non si amano l'un l'altro. Anzi, 
dal momento che Dio dimostra il suo amore attraverso il sa¬ 
crificio, gli uomini devono dimostrare il loro amore sacrifi¬ 
candosi l'uno per l'altro. Queste reciproche responsabilità do¬ 
vevano essere estese oltre i legami familiari ed etnici, verso 
«tutti quelli che in ogni luogo invocano il nome del Signore 
nostro Gesù Cristo» 46 . Erano idee rivoluzionarie. 

È opinione condivisa da autori cristiani come pagani non 
solo che le scritture cristiane richiamassero l'amore e la carità 
come doveri centrali della fede, ma anche che i due principi 
fossero adottati nei comportamenti di tutti i giorni. Suggeri¬ 
sco di leggere il seguente passaggio dal Vangelo di Matteo 
(25,35-40) come se fosse la prima volta, per comprendere la 
potenza di questa nuova moralità quando era davvero nuo¬ 
va, non secoli dopo, in tempi più cinici e mondani: 

Perché io ho avuto fame e mi avete dato da mangiare, ho avu¬ 
to sete e mi avete dato da bere, ero forestiero e mi avete ospita¬ 
to, nudo e mi avete vestito, malato e mi avete visitato, carcera¬ 
to e siete venuti a trovarmi. [...] In verità vi dico: ogni volta che 
avete fatto queste cose a uno solo di questi miei fratelli più pic¬ 
coli, l'avete fatto a me. 


Quando il Nuovo Testamento era nuovo, queste erano le 
norme morali seguite dalle comunità cristiane. Tertulliano 
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afferma: «Proprio questo affetto fraterno, che ci rende l'uno 
sollecito dell'altro, attira su di noi il biasimo e l'infamia di 
molti. "Vedi" essi dicono, "come si amano tra loro"» 47 . 

Hamack cita i compiti dei diaconi come indicati nell'or¬ 
dinamento ecclesiastico degli Apostoli per dimostrare come 
essi si distinguevano per il loro sostegno ai malati, agli in¬ 
fermi, ai poveri e ai disabili: «Sempre operosi nel bene deb¬ 
bono essere, su tutto vigili di giorno e di notte, senza di¬ 
sprezzare il povero, senza avere speciali riguardi per la per¬ 
sona del ricco; procurino di riconoscere gl'indigenti e di non 
escluderli dalla partecipazione alle elemosine della comu¬ 
nità, e sollecitino i facoltosi a largheggiare sempre più nelle 
opere buone» 48 . 

Si legga poi che cosa racconta Ponzio, biografo di Cipria¬ 
no, su come il vescovo istruisse la comunità cartaginese: 

Innanzitutto, riuniti i fedeli, li istruisce sui beni della misericor¬ 
dia [...]. Aggiunge poi che non era cosa da ammirare se noi trat¬ 
tavamo col dovuto amore soltanto i nostri confratelli: poteva in¬ 
vece diventare perfetto chi avesse fatto qualcosa di più rispetto 
al pubblicano e al pagano, chi vincendo il male col bene e 
uniformandosi all'esempio della clemenza divina avesse amato 
anche i nemici [...]. Si provvedeva al bene non soltanto dei fra¬ 
telli di fede. 49 

Come abbiamo già visto, questa è proprio la cosa che 
preoccupò maggiormente Giuliano quando cercò di arresta¬ 
re il processo d'ascesa del cristianesimo e di ripristinare il 
paganesimo. Per quanto però cercasse di spronare i sacerdo¬ 
ti pagani a uguagliare queste pratiche, la risposta fu presso¬ 
ché nulla perché essi non avevano basi dottrinali o pratiche tra¬ 
dizionali su cui fondarsi. I romani conoscevano la carità, ma 
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essa non era dovuta come servigio agli dei. Le divinità pa¬ 
gane non punivano violazioni etiche perché non imponeva¬ 
no alcuna norma etica; gli uomini offendevano gli dei solo 
trascurandoli o violando le norme dei loro rituali 50 . Le divi¬ 
nità pagane esigevano solo sacrifici propiziatori, il resto del¬ 
le faccende umane era lasciato nelle mani degli uomini, per 
cui il sacerdote pagano non poteva predicare che coloro che 
non possedevano spirito di carità mettevano a rischio la sal¬ 
vezza. Anzi, gli dei pagani non offrivano alcuna salvezza. Li 
si poteva corrompere perché eseguissero servizi di vario ti¬ 
po, ma non offrivano alcuna fuga dalla mortalità. Dobbiamo 
tener presente questo aspetto nel paragonare le reazioni dei 
cristiani e dei pagani allo spettro della morte improvvisa. I 
cristiani erano certi che la vita terrena fosse solo un preludio. 
Galeno invece avrebbe avuto bisogno di molto più coraggio 
di quello richiesto ai cristiani per rimanere a Roma a curare 
gli ammalati. 


Il diverso tasso di mortalità 

Ma che efficacia potevano avere le cure dei cristiani? 
Nemmeno la migliore scienza greco-romana sapeva che fare 
per curare le epidemie, se non evitare ogni contatto con chi 
ne era stato contagiato. Per cui anche se i cristiani obbediro¬ 
no all'ordine di dare assistenza agli ammalati, che cosa 
avrebbero potuto fare per aiutarli? In effetti, mettendo a ri¬ 
schio la propria vita, riuscirono a salvarne moltissime. Mc- 
Neill osserva: «Quando tutti i servizi normali diventano 
inefficaci, anche l'assistenza elementare può ridurre notevol¬ 
mente la mortalità. Il semplice fatto di provvederle di cibo e 
di acqua, per esempio, consentiva a persone temporanea- 
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mente troppo deboli per badare a se stesse di ristabilirsi an¬ 
ziché morire miseramente» 51 . 

Alcune stime ci possono aiutare a comprendere quale im¬ 
patto può aver avuto l'assistenza cristiana sui tassi di morta¬ 
lità nelle epidemie. Cominciamo da una città che nell'anno 
160, poco prima della prima epidemia, contava 10.000 abi¬ 
tanti. Nel capitolo 1 ho calcolato che in quel periodo i cri¬ 
stiani costituivano circa lo 0,4% della popolazione dell'Im¬ 
pero, per cui supponiamo che siano 40 i cristiani abitanti in 
questa città, e pagani gli altri 9.960, in un rapporto di 1 cri¬ 
stiano ogni 249 pagani. Ora immaginiamo che scoppi un'e¬ 
pidemia con un tasso di mortalità del 30% su una popola¬ 
zione lasciata senza cure. Moderni studiosi di medicina ri¬ 
tengono che un'assistenza coscienziosa senza alcun medica¬ 
mento potrebbe ridurre il tasso di mortalità di due terzi o an¬ 
che di più. Supponiamo quindi che il tasso di mortalità dei 
cristiani sia del 10%. Con queste cifre, nel 170, a epidemia de¬ 
bellata, saranno sopravvissuti 36 cristiani e 6972 pagani e il 
rapporto tra cristiani e pagani diventa di 1 a 197. 

Non vi è tuttavia motivo di ritenere che nel corso dell'e¬ 
pidemia le conversioni di pagani al cristianesimo avrebbero 
subito un rallentamento, anzi, come avremo modo di osser¬ 
vare, è possibile che all'epoca il tasso sia aumentato. Se 
manteniamo il tasso stimato di conversioni al cristianesimo 
fissato prima - 40% al decennio - allora dobbiamo aggiun¬ 
gere al totale dei cristiani 16 convertiti e sottrarli dal totale 
dei pagani, giungendo così a un rapporto di 1 cristiano per 
134 pagani. 

Rendiamo le cose semplici e supponiamo che fino alla se¬ 
conda epidemia la popolazione di questa ipotetica città sia 
rimasta immutata nei successivi 90 anni, e che sia rimasto 
valido il tasso di conversione del 40% al decennio. Teniamo 
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per buoni anche per la seconda epidemia i tassi di mortalità 
del 10 e del 30%. In questo modo, al termine dell'epidemia, 
nel 260, la città sarebbe stata composta da 997 cristiani e 4062 
pagani. E il rapporto passa a 1 cristiano ogni 4 pagani. Se 
non ci fossero state le due epidemie e la conversione fosse ri¬ 
masta l'unico fattore a determinare il numero di abitanti cri¬ 
stiani e pagani, nel 260 i cristiani sarebbero stati 1157 e i pa¬ 
gani 8843, con un rapporto di 1 a 8. Nella realtà, natural¬ 
mente, in quel periodo la popolazione non rimase statica. 
Prima della nascita della medicina moderna le epidemie era¬ 
no particolarmente pericolose per i giovani, le donne incinte 
e per chi soffriva di infezioni contratte alla nascita 52 . Perciò, 
nel periodo immediatamente successivo a una brutta epide¬ 
mia le nascite diminuivano. Con un tasso di mortalità più 
basso, il tasso di natalità cristiano avrebbe subito di conse¬ 
guenza meno inflessioni, altro aspetto determinante sul rap¬ 
porto tra cristiani e pagani. 

In quel periodo i cristiani sarebbero aumentati anche sen¬ 
za aver convertito una sola persona. Come già osservato, 
però, queste contingenze avrebbero dovuto generare molti 
convertiti. Per prima cosa, se durante le crisi i cristiani met¬ 
tevano in pratica il loro ideale di assistenza rivolta a tutti, 
molti sopravvissuti pagani avrebbero dovuto la loro vita a 
vicini cristiani. In secondo luogo poi, nessuno poteva non 
notare non solo che i cristiani trovavano la forza di rischiare 
la vita, ma anche che era più raro che morissero. 

Come Kee 53 ci ha giustamente ricordato, nel mondo gre¬ 
co-romano il miracolo apparteneva in modo intrinseco alle 
religioni. Gli studiosi moderni si sono troppo spesso accon¬ 
tentati di liquidare i racconti dei miracoli nel Nuovo Testa¬ 
mento e in altre fonti simili come elementi puramente lette¬ 
rari, non come fatti realmente successi. Eppure siamo consa- 
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pevoli del fatto che oggi accadono miracoli nei luoghi sacri 
di tutta l'America. Non è necessario proporre che Dio sia l'a¬ 
gente attivo di queste «guarigioni» per riconoscerne resi¬ 
stenza sia come fatti che come percezioni. Perché dunque 
non dovremmo accettare che avvenissero «miracoli» anche 
in epoca neotestamentaria, e che le persone se li aspettasse¬ 
ro come prova di autenticità religiosa? Anche MacMullen 
considera lampante che gran parte delle conversioni fosse 
fondata su «una visibile dimostrazione della divinità all'o¬ 
pera» M . Lo storico sostiene ad esempio che il martirio veni¬ 
va percepito come un miracolo. 

In rapporto a quanto osservato fin qui, si consideri che il 
tasso di sopravvivenza cristiana, molto maggiore, non 
avrebbe potuto sembrare altro che miracoloso. Inoltre, più 
cristiani sopravvivevano, maggiore sarebbe divenuta la pro¬ 
porzione di cristiani immuni alla malattia, i quali di conse¬ 
guenza avrebbero potuto stare tra gli ammalati con appa¬ 
rente invulnerabilità. In realtà è probabile che i cristiani più 
attivi nell'assistenza agli ammalati avessero contratto la ma¬ 
lattia all'inizio e che l'avessero superata proprio perché a lo¬ 
ro volta erano stati curati. Si creò così un intero gruppo di as¬ 
sistenti miracolosi che guarivano i «moribondi». E chi pote¬ 
va dire che a salvare gli ammalati fossero le zuppe con le 
quali li imboccavano con pazienza e non invece le preghiere 
che i cristiani recitavano per loro? 


Moralità, fuga e legami 

Ho già sottolineato l'importanza delle reti di legami so¬ 
ciali nel processo di conversione. È quindi ora utile mettere 
a confronto l'impatto che le epidemie ebbero sulle reti socia- 
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li dei pagani e su quelle dei cristiani e come questo avrebbe 
mutato gli schemi dei rispettivi legami. In generale, dimo¬ 
strerò che un'epidemia avrebbe generato caos nelle relazioni 
sociali fra pagani, lasciando numerosi di loro con pochissimi 
legami con altri pagani e aumentando grandemente la pro¬ 
babilità che si formassero forti legami tra pagani e cristiani. 

Torniamo alla nostra città ideale e concentriamo la nostra 
attenzione su tre tipi di legami interpersonali: 

1) cristiano-cristiano; 

2) cristiano-pagano; 

3) pagano-pagano. 

Se applichiamo i diversi tassi di mortalità utilizzati prima 
(10% per i cristiani, 30% per i pagani), saremo in grado di 
calcolare le probabilità di sopravvivenza per ciascun tipo di le¬ 
game. In questo frangente non ci interessa la sopravvivenza 
di singoli individui, ma quella di un legame intero, per cui 
misureremo la probabilità che entrambe le persone legate so¬ 
pravvivano all'epidemia. Il tasso di sopravvivenza per i le¬ 
gami cristiano-cristiano è di 0,81 (o 81%). Il tasso di soprav¬ 
vivenza per i legami cristiano-pagano è 0,63. Il tasso di so¬ 
pravvivenza per i legami pagano-pagano è invece 0,49. Per¬ 
ciò, non solo la probabilità che i legami tra pagani cessino è 
due volte maggiore rispetto a quella dei legami tra cristiani, 
ma è anche molto più probabile che i legami di pagani con 
cristiani sopravvivano rispetto a quelli che uniscono pagani 
tra di loro. 

Le stime ora indicate prendono in considerazione solo lo 
scarto tra i tassi di mortalità. Un legame è reciso anche quan¬ 
do è solo una persona ad andarsene. Sappiamo che i pagani 
fuggirono numerosi a causa delle epidemie (mentre i cristia¬ 
ni rimasero) e dobbiamo quindi prendere in considerazione 
anche questo aspetto. Supponiamo che se ne sia andato il 
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20% della popolazione pagana. Il tasso di sopravivvenza di 
legami pagano-pagano diminuirà così allo 0,25 e quello dei 
legami cristiano-pagano allo 0,45, mentre il tasso cristiano¬ 
cristiano rimane dello 0,81. 

Naturalmente, questi tassi presuppongono che le vittime 
cristiane di un'epidemia ricevessero assistenza, diversa- 
mente dai pagani. In realtà, tuttavia, le nostre fonti testimo¬ 
niano che anche alcuni pagani vennero assistiti dai cristiani. 
Considerata la popolazione relativa cristiana e pagana allo 
scoppiare dell'epidemia, i cristiani non avrebbero avuto le 
risorse per curare tutti, né la gran parte, dei pagani malati. 
Presumibilmente, i cristiani si sarebbero occupati dei paga¬ 
ni vicini o legati a loro, vale a dire che molto probabilmente 
avrebbero ricevuto assistenza i pagani che vivevano vicino 
ai cristiani e/o che avevano amici (o persino parenti) cri¬ 
stiani. Supponiamo che l'assistenza cristiana contribuì alla 
sopravvivenza dei pagani quanto dei cristiani. Questo si¬ 
gnifica che i pagani curati dai cristiani ebbero tassi di so¬ 
pravvivenza visibilmente più alti di altri pagani. Significa 
però anche che dovremmo ricalcolare il tasso di sopravvi¬ 
venza dei legami cristiano-pagano. Se i pagani in questi rap¬ 
porti ebbero una possibilità di vivere pari a quella dei cri¬ 
stiani, allora il tasso di sopravvivenza per questi legami è di 
0,81 - più di tre volte del tasso di sopravvivenza dei legami 
pagano-pagano. 

Il fenomeno è osservabile anche mettendosi nei panni di 
un pagano che, prima dell'epidemia, aveva cinque legami 
molto stretti, quattro con pagani e uno con un cristiano. Un 
rapporto tra legame cristiano-a-pagano di 1 a 4. Immaginia¬ 
mo che questo pagano rimanga in città e sopravviva. Sot¬ 
traendo la mortalità e le fughe, il rapporto del legame cri¬ 
stiano-pagano risulterà di 0,8 a 1. Dove una volta vi erano 
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quattro pagani per ogni cristiano in un intimo circolo di pa¬ 
gani, ora in effetti il rapporto è di uno a uno - un sensazio¬ 
nale livellamento. 

I pagani sopravvissuti sarebbero più probabilmente lega¬ 
ti a cristiani a causa del maggiore tasso di sopravvivenza di 
quel tipo di relazione. C'è di più: durante e dopo l'epidemia 
la formazione di nuove relazioni sociali sarebbe sempre più 
sbilanciata a favore dei cristiani. L'assistenza e la solidarietà 
dei cristiani fu di per sé una grande opportunità di formare 
nuovi legami, come d'altronde è più facile legarsi a una rete 
sociale più intatta. Per comprendere questo aspetto, concen¬ 
triamo la nostra attenzione ancora una volta sul pagano che, 
dopo l'epidemia, si trova ad avere un legame stretto con un 
cristiano e uno con un pagano. Supponiamo che egli o ella 
voglia ripristinare i legami perduti - che voglia, ad esempio, 
risposarsi. L'amico cristiano ha ancora molte conoscenze che 
può presentare al nostro pagano. L'amico pagano, invece, 
non ha più molti legami. Il cristiano ha l'80% di probabilità 
che un suo amico o parente cristiano sia sopravvissuto all'e¬ 
pidemia e sia rimasto in città. Per il pagano le probabilità so¬ 
no solo del 50%. 

La conseguenza di tutto ciò è che i pagani sopravvissuti si 
trovarono davanti a probabilità di conversioni sempre mag¬ 
giori perché sempre più legati ai cristiani. 


Conclusione 

Diversi autori moderni hanno messo in guardia sul peri¬ 
colo di considerare inevitabile l'ascesa del cristianesimo, co¬ 
me hanno fatto le precedenti generazioni di storici cristiani. 
Questo vuol dire che la nostra percezione storica risente di 
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un'eccessiva sicurezza, visto che sappiamo che in effetti l'o¬ 
scuro e marginale movimento capeggiato da Gesù riuscì, nel 
corso di molti secoli, ad affermarsi e a diventare la religione 
dominante della civiltà occidentale. Di conseguenza, invece 
di cercare di spiegare, gli storici si limitano a raccontare la 
diffusione del cristianesimo in Occidente, e sembra che «dia¬ 
no per scontato la fine del paganesimo», come notato da Pe¬ 
ter Brown 55 . 

Naturalmente, nella realtà, l'ascesa del cristianesimo fu 
un processo lungo e difficile. Vi furono molti momenti di cri¬ 
si che avrebbero potuto facilmente sfociare in esiti ben di¬ 
versi. In questo capitolo ho dimostrato che se alcune crisi non 
fossero accadute, i cristiani avrebbero perso opportunità im¬ 
portanti e forse cruciali. 

MacMullen ci avverte che questa «realtà enorme chiama¬ 
ta paganesimo, non è semplicemente crollata e morta un bel 
giorno» 56 . Il paganesimo, dopo tutto, fu una componente at¬ 
tiva e vitale dell'ascesa degli imperi ellenico e romano e per 
questo motivo deve aver avuto la capacità di soddisfare i fon¬ 
damentali impulsi religiosi - almeno per alcuni secoli. Ri¬ 
mane però il fatto che il paganesimo si è estinto. E se ci vol¬ 
lero colpi realmente devastanti per far crollare quella «realtà 
enorme», le terribili crisi prodotte da due disastrose epide¬ 
mie potrebbero esser state tra quelle che hanno creato più 
danni. Se sono nel giusto, allora nel corso di queste epidemie 
in un certo senso il paganesimo davvero «crollò e si estinse» 
o almeno si ammalò in modo fatale, caduto vittima della sua 
relativa incapacità di affrontare queste crisi socialmente o 
spiritualmente - un'incapacità improvvisamente rivelata dal 
suo sfidante venuto dal nulla. Negli ultimi due capitoli tor¬ 
nerò su questi temi. 
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Capitolo 5 


Il ruolo della donna nell'ascesa del cristianesimo* 


Nel mondo contemporaneo si tende a denunciare il cri¬ 
stianesimo come un movimento patriarcale e sessista, di¬ 
menticandosi che nei primi secoli la chiesa attirava le donne 
a tal punto che nel 370 l'imperatore Valentiniano emise 
un'ordinanza scritta al papa Dàmaso I richiedendo che i mis¬ 
sionari cristiani smettessero di presentarsi nelle case delle 
donne pagane. Secondo alcuni autori classici le donne erano 
facili prede di qualsiasi «culto straniero», ma gran parte di 
loro riconobbe anche che il cristianesimo era particolarmen¬ 
te attraente perché nella subcultura cristiana le donne gode¬ 
vano di uno status più alto rispetto alle donne del mondo 
greco-romano 1 . 

Da tempo gli storici hanno notato questo aspetto, ma non 
hanno tentato in alcun modo di spiegarlo. Perché nel mondo 
classico le donne all'intemo dei circoli cristiani godevano di 
uno status più alto che altrove? In questo capitolo cercherò 
di spiegare che il potere e il privilegio accordati alle donne 
cristiane fu legato a un importante differenza nel rapporto 
numerico tra i sessi. Dimostrerò così che proprio le dottrine 
cristiane che proibiscono la pratica dell'infanticidio e dell'a- 

*Nel 1994 presentai una prima versione di questo capitolo alla Paul Hanly 
Furfey Lecture. 
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borto determinarono un primo sbilanciamento numerico a 
favore delle donne; passerò poi a dimostrare come questo 
sbilanciamento si rafforzò grazie alla successiva tendenza a 
convertire più donne. Nel corso del capitolo presenterò un 
sunto delle testimonianze provenienti da fonti antiche, dal¬ 
l'archeologia moderna e dalla demografia storica relativa al¬ 
lo status delle donne nel cristianesimo delle origini. Cer¬ 
cherò di dimostrare anche che la percentuale di matrimoni 
misti tra donne cristiane e uomini pagani fu relativamente 
alta, e indicherò come questi matrimoni generarono molte 
conversioni «secondarie» al cristianesimo. Per finire, dimo¬ 
strerò per quali ragioni i tassi di fecondità della subcultura 
cristiana e di quella pagana furono molto diversi e come il 
successo del primo cristianesimo fu determinato anche da 
un maggiore tasso di natalità. 


Rapporto numerico tra i sessi nel mondo cristiano e nel mondo 
pagano 

Nel mondo dell'antichità classica le donne erano numeri¬ 
camente inferiori agli uomini. Intorno all'anno 200 Dione 
Cassio attribuì proprio alla mancanza di donne il declino de¬ 
mografico dell'Impero 2 . Nel suo fondamentale studio sulle 
popolazioni antiche e medievali, Josiah C. Russell 3 stima che 
nella città di Roma vi fossero 131 uomini per 100 donne e 140 
uomini per 100 donne nel resto dell'Italia, Asia Minore e 
Nord Africa. Russell osserva poi di passaggio che rapporti 
così sbilanciati possono verificarsi solo quando vi sia «una 
qualche alterazione della vita umana» 4 . E di alterazione si 
trattò. L'esposizione di figlie femmine non desiderate e di 
neonati deformi era legale, moralmente accettato e ampia- 
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mente praticato in tutte le classi sociali del mondo greco-ro¬ 
mano 5 . Lindsay scrive che persino in famiglie numerose 
«praticamente non venne cresciuta mai più di una figlia fem¬ 
mina» 6 . Uno studio condotto su iscrizioni di Delfi ha per¬ 
messo di ricostruire la composizione di seicento famiglie. Tra 
queste solo sei avevano cresciuto più di una figlia femmina 7 . 

In seguito ci occuperemo ampiamente del tema dell'in¬ 
fanticidio delle figlie femmine. Per ora prendiamo in consi¬ 
derazione questa lettera scritta da un tale Ilario alla moglie 
Alis, incinta, citata da molti autori per lo straordinario con¬ 
trasto che in essa traspare tra la grande preoccupazione per 
la moglie e il suo sperato figlio, e l'assoluta insensibilità ver¬ 
so la possibilità che nasca una bambina: 

Sono ancora ad Alessandria. Non ti preoccupare se tutti torna¬ 
no e io rimango ad Alessandria. Ti chiedo e ti prego di prenderti 
cura di nostro figlio e non appena verrò pagato ti invierò il de¬ 
naro. Se partorirai [prima che io tomi a casa] se è un maschio 
tienilo, se è una femmina abbandonala. Mi hai scritto «Non ti 
dimenticare di me». Come potrei dimenticarmi di te, ti prego 
non te ne preoccupare . 8 

La lettera risale all'anno 1 a.C., ma la pratica persistette 
tra i pagani anche in epoca cristiana. A causa di queste pra¬ 
tiche, tra i pagani del mondo greco-romano le donne erano 
già dall'infanzia notevolmente inferiori di numero, a pre¬ 
scindere dall'alta mortalità femminile associata alla fecon¬ 
dità in epoche premodeme. L'alta mortalità di donne alla na¬ 
scita non fu comunque il solo aspetto che aumentò il divario 
numerico tra gli adulti. Come vedremo dettagliatamente più 
avanti nel corso del capitolo, in quest'epoca l'aborto fu una 
delle maggiori cause di mortalità femminile. 
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Diversa era la situazione tra i cristiani, quando la loro ca¬ 
ratteristica subcultura cominciò a emergere. Esistono solo 
pochi dati reali sulla composizione delle comunità cristiane. 
Harnack calcolò che san Paolo nella Lettera ai Romani 
mandò i suoi saluti a quindici donne e diciotto uomini 9 . Se, 
come suggerisce Harnack, sembra probabile che tra le figu¬ 
re cristiane abbastanza preminenti da meritare la speciale 
attenzione di Paolo ci fossero proporzionatamente più uo¬ 
mini che donne, è vero anche che un rapporto 15/18 indica 
che la congregazione di Roma doveva essere già composta 
in preponderanza da donne. Un secondo esempio che ci 
porta alla stessa conclusione è l'inventario delle proprietà 
confiscate nel 303 da una casa-chiesa cristiana della città 
nordafricana di Cirta [oggi Costantina, N.d.T.] durante una 
persecuzione. Tra gli abiti che i cristiani avevano raccolto 
per distribuirli ai bisognosi vi erano sedici tuniche maschili 
e ottantadue femminili, oltre a quarantasette paia di sanda¬ 
li da donna 10 . È presumibile che questo rifletta in parte il 
rapporto esistente tra i donatori. Anche se mancano cifre 
più attendibili, la predominanza delle donne tra i frequen¬ 
tatori delle chiese cristiane era, come indicato da Fox, «rico¬ 
nosciuta da cristiani e pagani» n . Anzi, fu Harnack a far no¬ 
tare che le fonti antiche 

sono a dirittura pien[e] di ragguagli su conversioni di donne 
nobili o plebee in Roma e nelle province. Queste storie, prese in 
particolare, non meritan fede, ma nell'insieme esse sono l'e¬ 
spressione di un fatto vero, che, cioè, la predicazione cristiana 
trovava accoglienza sopra tutto presso le donne, e che la per¬ 
centuale delle donne cristiane, specialmente nelle classi elevate, 
era maggiore che quella degli uomini . 12 
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Queste conclusioni sul rapporto numerico tra uomini e 
donne nel cristianesimo delle origini meritano la nostra fi¬ 
ducia quando ne analizziamo i motivi. Prima di tutto, proi¬ 
bendo ogni forma d'infanticidio e di aborto, i cristiani elimi¬ 
narono le principali cause di squilibrio numerico tra uomini 
e donne presenti nel mondo pagano. Anche così però, una 
minor mortalità femminile non sarebbe probabilmente ba¬ 
stata a rendere le donne cristiane superiori di numero agli 
uomini. Concorse infatti un secondo fattore: era più proba¬ 
bile che si convertissero le donne piuttosto che gli uomini. 
Insieme alla diminuzione della mortalità femminile nell'in- 
fanzia, questo fu l'aspetto che avrebbe portato alla presenza 
di più donne nelle subculture cristiane. 


Predisposizione femminile alla conversione 

Nella famosa monografia sul primo cristianesimo, lo stori¬ 
co britannico Henry Chadwick osserva: «Sembra che il cri¬ 
stianesimo abbia avuto un successo particolare tra le donne. 
In primo luogo fu spesso attraverso le mogli che la religione 
giunse alle classi sociali più alte» 13 . Peter Brown afferma che 
tra i cristiani delle classi sociali più alte «le donne primeggia¬ 
vano» e che «queste donne avevano il potere di influenzare il 
marito spingendolo a proteggere la chiesa» 14 . Marcia, concu¬ 
bina dell'imperatore Commodo, riuscì a convincerlo a libera¬ 
re Callisto, un futuro papa, da una condanna ai lavori forzati 
nelle miniere della Sardegna 15 . Marcia non riuscì a far conver¬ 
tire Commodo, ma altre donne dell'aristocrazia romana por¬ 
tarono mariti e ammiratori ad abbracciare la fede cristiana. 

È utile a questo puntò spiegare la distinzione tra conver¬ 
sioni primarie e secondarie. La conversione primaria avviene 
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quando il convertito ha un ruolo attivo nella propria con¬ 
versione, diventa un fedele impegnato sulla base di una sua 
valutazione positiva di quella fede, pur tenendo conto che i 
suoi legami con altri seguaci svolgono un ruolo fondamen¬ 
tale nella formazione di un giudizio positivo. La conversione 
secondaria invece è più passiva e comporta l'accettazione, in 
un certo senso riluttante, di una fede sulla base dei legami 
con un convertito primario. Supponiamo ad esempio che 
dopo la conversione di una persona A a una nuova fede, il 
coniuge di questa persona decida di «condividerne» la scel¬ 
ta, senza però esserne entusiasta e senza alcuna spinta per¬ 
sonale. La seconda persona in questione è un convertito se¬ 
condario. Nell'esempio offerto da Chadwick, spesso le con¬ 
vertite primarie erano donne di alto rango e alcuni dei loro 
mariti (spesso riluttanti) divennero convertiti secondari. 
Anzi, di frequente quando il padrone di una grande fami¬ 
glia diventava cristiano ci si aspettava che anche tutti i 
membri della famiglia si convertissero, compresi servitori e 
schiavi. 

Fonti antiche e storici contemporanei concordano nell'af- 
fermare che le conversioni primarie al cristianesimo furono 
molto più comuni tra le donne che tra gli uomini. Nuovi 
movimenti religiosi di epoca recente sembrano avere la stes¬ 
sa tendenza. Analizzando i censimenti della seconda metà 
del XIX secolo, Bainbridge 16 scoprì che più o meno due ter¬ 
zi degli appartenenti al movimento Shaker erano donne. I 
dati sui movimenti religiosi americani raccolti nel censi¬ 
mento sulle religioni condotto nel 1926 indicano che le don¬ 
ne costituivano il 75% degli aderenti alla Christian Science, 
e più del 60% del movimento teosofico, swedenborgiano e 
spiritualista 17 . Lo stesso vale per la smisurata ondata di con¬ 
versioni al protestantesimo che si sta registrando in Ameri- 
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ca Latina. Secondo David Martin 18 una parte considerevole 
dei protestanti uomini in America Latina sono di fatto con¬ 
vertiti secondari 19 . 

Si è tentato in molti modi interessanti di spiegare le ra¬ 
gioni per cui in epoche e luoghi diversi le donne sembrano 
più sensibili degli uomini alla religione 20 . Questa non è tut¬ 
tavia la sede giusta per occuparsene. Ci basta esplorare qua¬ 
le impatto abbia avuto la differenza nella percentuale di con¬ 
versioni sul rapporto numerico tra uomini e donne nelle 
subculture cristiane del mondo greco-romano. Una volta fis¬ 
sate diverse ipotesi plausibili, la semplice aritmetica ci sarà 
d'aiuto per calcolare quale sia la portata dei mutamenti che 
potrebbero aver prodotto tassi di conversione diversi. 

Partiamo da una popolazione cristiana composta da un 
numero uguale di uomini e di donne. Supponiamo che la so¬ 
la conversione porti a un tasso di crescita del 30% all'anno, va¬ 
le a dire che per il momento ignoreremo qualsiasi aumento 
naturale della popolazione, immaginando che le nascite 
eguaglino le morti. Supponiamo anche che tra i convertiti vi 
sia un rapporto di due donne per ogni uomo. Come osser¬ 
vato prima, sono dati perfettamente in linea con le esperien¬ 
ze recenti. Fissate queste premesse plausibili, il calcolo è 
semplice: dopo soli cinquant'anni la popolazione cristiana 
sarà al 62% composta da donne. Se poi supponiamo che il 
tasso di crescita per decennio sia del 40%, allora in cin¬ 
quant'anni la suddetta popolazione cristiana avrà una com¬ 
ponente femminile pari al 64%. 

Se avessimo incluso nella stima ipotesi plausibili sull'au¬ 
mento naturale della popolazione e sulla mortalità, il rap¬ 
porto numerico tra i sessi sarebbe in certa misura diminuito. 
Anche in quel caso, però, le subculture cristiane avrebbero 
avuto una notevole predominanza di donne in un mondo 
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abituato a una smisurata prevalenza maschile. Più avanti in 
questo capitolo esaminerò come la maggiore presenza di 
donne nel cristianesimo portò diverse conversioni seconda¬ 
rie attraverso matrimoni con pagani. Per ora concentriamoci 
sulla semplice conclusione che esistono numerose ragioni 
per condividere il fatto che le donne cristiane furono nume¬ 
ricamente superiori agli uomini e passiamo a dimostrare co¬ 
me le donne cristiane godettero di uno status più alto rispet¬ 
to alle loro controparti pagane. 


Il rapporto numerico tra i sessi e lo status delle donne 

Uno dei contributi più significativi e originali alle 
scienze sociali degli ultimi anni è la teoria di Guttentag e 
Secord 21 , secondo cui in tutte le culture lo status sociale 
della donna varia a seconda del rapporto numerico tra uo¬ 
mini e donne esistente in tali culture. La teoria presenta 
un collegamento molto sottile tra potere e dipendenza in 
una società. Ai fini di questo capitolo è sufficiente prende¬ 
re in considerazione la conclusione di Guttentag e Secord: 
fin quando gli uomini sono numericamente superiori alle 
donne, queste ultime saranno costrette in ruoli secondari 
perché considerate «beni rari». Al contrario, la teoria pre¬ 
vede che quando le donne saranno numericamente supe¬ 
riori agli uomini, esse godranno di potere e libertà relati¬ 
vamente maggiori. 

Nell'applicare la loro teoria a varie società di epoche di¬ 
verse, Guttentag e Secord notano che essa chiarisce le spic¬ 
cate differenze della condizione sociale in cui si trovarono le 
donne di Atene e Sparta nell'antichità. Questo significa che 
persino all'interno del mondo classico, lo status sociale delle 
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donne variava in modo considerevole a seconda che vi fosse 
una maggioranza di uomini o di donne. 

Ad Atene le donne erano relativamente poche a causa 
dell'infanticidio femminile - diffuso in tutte le classi sociali - 
e della mortalità provocata dalla pratica dell'aborto. Lo sta¬ 
tus sociale delle donne ateniesi era molto basso. Le ragazze 
non ricevevano quasi nessuna educazione. Era comune che 
le donne ateniesi si sposassero nell'età della pubertà e spes¬ 
so anche prima. La legge ateniese considerava la donna alla 
stregua di un bambino, a prescindere dalla sua età; di conse¬ 
guenza in tutti gli stadi della vita essa era legalmente pro¬ 
prietà di un uomo. Gli uomini potevano divorziare sempli¬ 
cemente ordinando alla propria moglie di andarsene dalla 
famiglia. Per di più, se una donna veniva sedotta o violenta¬ 
ta, il marito era legalmente obbligato a divorziare da lei. Se 
una donna desiderava il divorzio, invece, doveva essere il 
padre o un altro uomo a esporre il suo caso davanti a un giu¬ 
dice. Per finire, le donne ateniesi potevano possedere delle 
proprietà, il cui controllo era però assegnato all'uomo a cui 
la donna «apparteneva » 22 . 

Anche gli spartani praticavano l'infanticidio, ma senza 
discriminazione sessuale - solo ai bambini sani e senza 
deformazioni era permesso vivere. Dal momento che i ma¬ 
schi sono più soggetti a difetti di nascita ed è più facile che 
nascano deboli, ne risultò una leggera maggioranza di don¬ 
ne sin dall'infanzia, tendenza che aumentò con l'età a causa 
della mortalità maschile in guerra e nella vita militare. Si ri¬ 
cordi che fino a pieno XX secolo i tassi di mortalità dei mili¬ 
tari superavano di molto le morti civili. All'età di sette anni 
tutti i ragazzi maschi spartani lasciavano la propria casa per 
la scuola militare e dovevano servire nell'esercito fino all'età 
di trent'anni; a quel punto passavano nella riserva attiva, do- 
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ve rimanevano fino all'età di sessantanni. La forza lavoro in 
patria era composta da contadini sottomessi noti come iloti. 
Gli uomini potevano sposarsi all'età di vent'anni, ma non 
potevano vivere con le loro mogli fino a quando non lascia¬ 
vano l'esercito all'età di trent'anni. 

Le donne spartane godevano di uno status sociale e di un 
potere sconosciuto al resto del mondo classico. Non solo 
avevano il controllo delle loro proprietà, ma anche di quelle 
dei parenti maschi quando questi ultimi partivano con l'e¬ 
sercito. Si è stimato che le donne furono le uniche proprieta¬ 
rie di almeno 40% di tutti i terreni e le proprietà di Sparta 23 . 
Le leggi sul divorzio erano le stesse per gli uomini e per le 
donne. Le donne spartane ricevevano la stessa educazione 
degli uomini e svolgevano anche molta attività fisica e gin¬ 
nastica. Solo di rado le donne spartane si sposavano prima 
dei vent'anni di età e, diversamente dalle sorelle ateniesi che 
indossavano abiti pesanti e coprenti e che si vedevano rara¬ 
mente fuori dall'ambiente familiare, indossavano abiti corti 
e si recavano dove volevano 24 . 


Lo status delle donne cristiane 

Se la teoria di Guttentag e Secord è corretta, allora do¬ 
vremmo concludere che lo status sociale delle donne cristia¬ 
ne nel mondo greco-romano si avvicinava di più a quello 
delle donne spartane che a quello delle donne ateniesi. 

All'inizio del capitolo si è affermato che le donne cristia¬ 
ne godettero davvero di maggiore potere e migliori condi¬ 
zioni sociali delle donne pagane, tuttavia è giunto il mo¬ 
mento di dimostrare per esteso l'affermazione. La mia anali¬ 
si sarà incentrata su due aspetti fondamentali della vita so- 
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ciale della donna: all'interno della famiglia e all'interno del¬ 
la comunità religiosa. 

Mogli, vedove e spose 

Innanzitutto bisogna dire che la condizione della donna 
nella subcultura cristiana era migliore perché i cristiani non 
perdonavano l'infanticidio femminile. Ovviamente qualsiasi 
infanticidio era proibito. La migliore predisposizione cristia¬ 
na nei confronti delle donne è dimostrata anche dalla loro 
condanna del divorzio, dell'incesto, dell'infedeltà coniugale 
e della poligamia. Come osservato da Fox «ogni cristiano era 
tenuto alla fedeltà, senza divorzio» 25 . Inoltre, per quanto le 
norme che proibivano il divorzio e le seconde nozze si svi¬ 
lupparono lentamente, già nei primi concili cristiani si stabilì 
che «i cristiani sposati due volte» fossero esclusi dalle cari¬ 
che ecclesiastiche 26 . I primi cristiani premiavano la castità 
femminile proprio come i pagani, ma diversamente da que¬ 
sti ultimi essi rifiutavano il doppio modello che al contrario 
dava agli uomini pagani tanta libertà sessuale 27 . Gli uomini 
cristiani dovevano rimanere vergini fino alle nozze 28 e le re¬ 
lazioni sessuali extraconiugali erano condannate come adul¬ 
terio. Chadwick osserva che il cristianesimo «considerava la 
lussuria nell'uomo una violazione della lealtà e della fiducia 
non meno seria dell'infedeltà della moglie» 29 . Persino il 
grande medico greco Galeno notò i «vincoli di convivenza» 
tra i cristiani 30 . 

Le donne cristiane godevano di notevoli vantaggi anche 
da vedove. Esse venivano spinte a risposarsi; Augusto giun¬ 
se persino a multare le vedove che non riuscivano a rispo¬ 
sarsi entro due anni dalla morte del marito 31 . Naturalmente, 
al momento delle seconde nozze, la vedova pagana perdeva 
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tutto ciò che aveva ereditato - tutto diventava di proprietà 
del nuovo marito. Tra i cristiani, invece, la vedovanza era 
molto rispettata e le seconde nozze erano, per lo meno, mo¬ 
deratamente scoraggiate. In questo modo le donne cristiane 
dei ceti più alti potevano tenere per sé le proprietà del mari¬ 
to, mentre la chiesa era disposta ad aiutare le vedove pove¬ 
re, permettendo loro di scegliere se risposarsi o no. Eusebio 
riporta una lettera scritta nel 251 da Cornelio, vescovo di Ro¬ 
ma, indirizzata a Fabio, vescovo di Antiochia, in cui si fa 
menzione di «più di millecinquecento vedove e poveri» cu¬ 
rati dalla comunità locale, che all'epoca poteva contare al- 
l'incirca su trentamila fedeli 32 . 

Su molteplici fronti la donna cristiana godeva quindi di 
maggiore sicurezza coniugale e parità rispetto alla vicina pa¬ 
gana. Ma vi è un altro aspetto del matrimonio di cui le don¬ 
ne cristiane potevano beneficiare: si sposavano più tardi e 
avevano più scelta su chi sposare. Non è una questione da 
poco se si pensa che, come vedremo più avanti, le donne pa¬ 
gane erano spesso costrette a sposarsi e a consumare il ma¬ 
trimonio in età prepuberale. 

In un articolo ormai divenuto un classico, il demografo 
Keith Hopkins 33 prese in esame un secolo di ricerche sull'età 
in cui si sposavano le donne romane - in realtà gran parte di 
loro erano ragazze. Vi sono testimonianze sia letterarie che 
reali. Oltre alle note storie classiche, le testimonianze lettera¬ 
rie provengono da scritti di avvocati e medici. I dati reali si 
fondano su iscrizioni, per lo più funerarie, da cui si possono 
calcolare le età al momento del matrimonio M . 

Per quando riguarda i racconti classici, il silenzio testi¬ 
monia in modo efficace che le ragazze romane si sposavano 
giovani, molto spesso prima della pubertà. Si può comunque 
calcolare come molte delle famose donne romane si fossero 
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sposate in tenera età: Ottavia e Agrippina si sposarono a 11 
e 12 anni, la moglie di Quintiliano mise alla luce un figlio al¬ 
l'età di 13 anni. Tacito sposò una ragazza di 13 anni e così 
via. Esaminando gli scritti di tutti gli aristocratici romani 
però, Hopkins 35 scopre solo un caso in cui viene menzionata 
l'età della sposa - il biografo era un asceta cristiano! È chia¬ 
ro che una sposa bambina non era considerata degna di no¬ 
ta dai biografi dell'antichità. Rompendo il silenzio, lo storico 
greco Plutarco scrive che i romani «facevano sposare le loro 
ragazze quando avevano dodici anni, o anche prima» 36 . Dio¬ 
ne Cassio, altro autore di lingua greca che si occupò di storia 
romana, concorda: «Si ritiene che le ragazze [...] raggiunga¬ 
no l'età per sposarsi alla fine del dodicesimo anno di vita» 37 . 

Per la legge romana 12 anni era l'età minima in cui le ra¬ 
gazze potevano sposarsi, ma non erano previste sanzioni per 
chi non rispettava la legge e tra i commentari legali dell'e¬ 
poca vi erano consigli come questi: «Una ragazza che si è 
sposata prima di 12 anni diventerà moglie legittima rag¬ 
giunta l'età di 12 armi». Secondo un altro, quando si sposa¬ 
vano ragazze sotto i 12 anni, per motivi legali dovevano con¬ 
siderarsi fidanzate fino a quando non raggiungevano quel¬ 
l'età. Hopkins conclude: «Non sappiamo se in queste que¬ 
stioni gli avvocati rappresentassero punti di vista progressi¬ 
sti, comuni o conservatori. Ciò che sappiamo è che nei fram¬ 
menti pervenutici, nelle loro opinioni non vi è espressione di 
censura nei confronti del matrimonio prima dei dodici anni, 
e che la legge non ha alcuna autorità [contro di esso]» 38 . 

I dati reali si fondano su vari studi condotti su iscrizioni 
romane, poi messi a confronto da Hopkins 39 , da cui si può 
calcolare l'età in cui le donne si sposavano. Nell'analisi, 
Hopkins separa le donne romane a seconda della loro reli¬ 
gione. I risultati sono indicati nella tabella 5.1. (p. 149). La 
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probabilità che le donne pagane si sposassero prima dei 13 
anni di età (il 10% erano già sposate all'età di 11 anni) era tre 
volte maggiore rispetto alle donne cristiane. Quasi la metà 
delle pagane (il 44%) erano già sposate all'età di 14 anni, ri¬ 
spetto al 20% delle donne cristiane. Al contrario, invece, qua¬ 
si la metà (48%) delle donne cristiane non si sposavano pri¬ 
ma dei 18 anni d'età, rispetto a un terzo (37%) delle pagane. 

Le differenze sono statisticamente molto significative. I 
dati acquistano importanza anche maggiore dal punto di vi¬ 
sta sociale, quando scopriamo che non solo una considere¬ 
vole parte delle ragazze romane si sposavano prima di en¬ 
trare nella pubertà con uomini più vecchi di loro, ma che era 
comune consumare subito il matrimonio. 

Quando lo storico francese Durry 40 scrive per la prima 
volta di aver scoperto che i matrimoni romani in cui erano 
coinvolte spose bambine venivano consumati normalmente 
anche se la sposa non aveva ancora raggiunto l'età puberale, 
sostiene che questo contrastava con idee radicate sul mondo 
classico. Vi sono però molte testimonianze letterarie in cui 
veniva considerato scontato consumare il matrimonio anche 
in questi casi. Hopkins 41 osserva che esisteva una legge rela¬ 
tiva al matrimonio con ragazze sotto i dodici anni di età e ai 
rapporti sessuali, ma essa affrontava solamente la questione 
dell'adulterio della donna. Diversi medici romani suggeri¬ 
vano che fosse opportuno rimandare i rapporti sessuali al 
menarca, senza però dare troppa importanza alla cosa 42 . 

Sfortunatamente, le fonti letterarie ci offrono poche infor¬ 
mazioni su come vivessero queste pratiche le ragazze in età 
prepuberale. Plutarco lo considerava un costume crudele e 
registrò «l'odio e la paura delle ragazze costrette contro na¬ 
tura». Suggerisco che anche in assenza di prove migliori e 
concedendo anche fondamentali differenze culturali, sembra 
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Tabella 5.1. 

Religione ed età da matrimonio delle donne romane 



Pagane 

Cristiane 

Minori di 13 

20% 

7% 

13-14 

24% 

13% 

15-17 

19% 

32% 

18 o maggiori 

37% 

48% 

n = 

145 

180 

Livello di significatività < .0001 




Nota: calcoli in base allo studio di Morris Keith Hopkins, The Age of Roman Girls at 
Marriage, «Population Studies», n. 18,1965, pp. 309-327. 


probabile che molte ragazze romane reagirono proprio come 
indicato da Plutarco. Perciò anche in questo caso le ragazze 
cristiane godevano di un notevole vantaggio. 

I ruoli svolti dai due sessi nella religione 

È ben noto che il cristianesimo delle origini attirò uno 
straordinario numero di donne di alto rango 43 . A noi però 
qui interessa il ruolo occupato dalla donna all'interno delle 
comunità cristiane. Voglio sottolineare che per «cristianesi¬ 
mo delle origini» intendo il periodo che comprende appros¬ 
simativamente i primi cinque secoli. Nel periodo successivo 
infatti, il cristianesimo divenne la religione dominante nel¬ 
l'Impero, il divario tra il numero di donne e di uomini dimi¬ 
nuì, così come la preponderanza di conversioni femminili, e 
il ruolo della donna divenne molto più limitato. 

Per quanto riguarda la condizione della donna nella chie¬ 
sa primitiva, si è fatto troppo affidamento alla prima lettera 
ai Corinzi (14,34-36), in cui sembra che Paolo proibisca alle 
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donne persino di parlare in chiesa. Laurence Iannaccone 44 ha 
dimostrato in modo convincente che i versetti esprimevano 
l'opposto della posizione dell'apostolo e che in realtà Paolo 
stava solo citando affermazioni fatte a Corinto che in segui¬ 
to egli negò. Di sicuro l'affermazione non concorda con tut¬ 
to quanto Paolo scrisse sul ruolo appropriato della donna 
nella Chiesa. Inoltre, in diverse occasioni e in varie comu¬ 
nità, Paolo riconobbe alla donna ruoli di primo piano. 

Nella lettera ai Romani (16,1-2) Paolo introduce e racco¬ 
manda alla congregazione romana una donna che gli era sta¬ 
ta di grande aiuto, «Febe, nostra sorella» che è «diaconessa 
della chiesa di Cenere». Nella chiesa primitiva i diaconi ave¬ 
vano un ruolo importante. Assistevano alle funzioni liturgi¬ 
che e svolgevano le attività benefiche e caritatevoli della 
chiesa. È evidente che Paolo lo ritenesse un ruolo assoluta- 
mente adatto a una donna. E non si trattò di un caso isolato. 
Anche Clemente Alessandrino scrisse di «diaconesse» e nel 
451 il Concilio di Calcedonia specificò che da quel momento 
in poi una diaconessa doveva avere almeno quaranta anni di 
età e non essere sposata 45 . Da parte pagana, Plinio il Giova¬ 
ne nella famosa lettera all'imperatore Traiano riportò di aver 
torturato due giovani donne cristiane «che venivano dette 
aiutanti» 

Oltre a raccomandare la diaconessa Febe ai romani. Paolo 
inviò i suoi saluti alle donne preminenti nella comunità ro¬ 
mana, tra cui Prisca, a cui riconosce di aver «rischiato la [...] 
testa» per lui. Rivolto ai destinatari della lettera chiede «salu¬ 
tate Maria che ha faticato molto per voi», e saluta parecchie 
altre donne 47 . Paolo toma poi a citare la donna nel ruolo di 
diaconessa nella prima lettera a Timoteo (3,11), facendo nota¬ 
re che per essere legittimate a tale incarico le donne doveva¬ 
no essere «dignitose, non pettegole, sobrie, fedeli in tutto». 
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Il ruolo di diaconesse svolto dalle donne nella chiesa del¬ 
le origini rimase a lungo ignoto perché i traduttori della ver¬ 
sione King James della Bibbia scelsero di indicare Febe sem¬ 
plicemente come un «servo» della chiesa e non come una 
diaconessa e di trasformare le parole di Paolo nella prima 
lettera a Timoteo in un commento diretto alle mogli dei dia¬ 
coni 4 *. Questo riflette però le norme sessiste del XVII secolo, 
non certo la realtà delle prime comunità cristiane. Anzi, all'i¬ 
nizio del III secolo, il grande intellettuale cristiano Origene 
commenta in questo modo la lettera di Paolo ai romani: 
«Questo testo insegna con l'autorità dell'apostolo che [...] 
esistono, come abbiamo detto, donne costituite diaconi nella 
Chiesa, e che al diaconato devono accedere quelle che hanno 
prestato assistenza a molti e che, con le loro buone opere, 
hanno meritato l'elogio dell'Apostolo» 49 . 

Tutte le importanti traduzioni moderne della Bibbia han¬ 
no ristabilito il significato originale delle parole utilizzate da 
Paolo nelle due lettere, ma la falsificazione della versione 
King James ha influenzato in un certo senso l'opinione co¬ 
mune. Gli storici della chiesa delle origini e gli studiosi del¬ 
la Bibbia concordano nell'affermare che nel primo cristiane¬ 
simo le donne occuparono ruoli di prestigio e autorità 50 . Pe¬ 
ter Brown nota che per questo aspetto i cristiani erano di¬ 
versi non solo dai pagani ma anche dagli ebrei: «Il clero, in¬ 
coraggiando le benefattrici e offrendo persino alle donne al¬ 
cuni incarichi operativi, compiva un passo che l'avrebbe di¬ 
stinto dai rabbini palestinesi» S1 . Nessuno storico poi mette¬ 
rebbe in dubbio la seguente affermazione di Wayne Meeks: 
«Le donne [...] erano collaboratrici di Paolo nella funzione 
dell'evangelizzazione e dell'ammaestramento. Dunque sia 
per la posizione che tenevano nel più ampio ambito sociale 
sia per la parte che svolgevano nelle comunità cristiane, pa- 
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recchie donne contravvenivano a quanto di norma ci si 
aspettava da loro in quanto donne» 52 . 

Anche l'analisi attenta delle persecuzioni romane indi¬ 
ca come aH'interno delle chiese cristiane le donne avessero 
ruoli di potere. Il numero effettivo di cristiani condannati 
al martirio dai romani fu piuttosto esiguo e la maggior 
parte degli uomini giustiziati avevano incarichi ufficiali, 
compresi i vescovi (si veda il capitolo 8). Bonnie Bowman 
Thurston 53 , prendendo in considerazione la significativa 
presenza di donne tra i martiri, suggerì che per i romani 
anche le donne devono aver avuto un certo ruolo ufficiale. 
La conclusione di Thurston è coerente con il fatto che le 
donne torturate e poi probabilmente giustiziate da Plinio il 
Giovane fossero diaconesse. 

Come previsto dalla teoria di Guttentag e Secord, la pre¬ 
ponderanza di donne nelle comunità cristiane si tradusse su¬ 
bito in una condizione sociale migliore rispetto alle contro¬ 
parti pagane, sia aH'interno della famiglia che nella subcul¬ 
tura religiosa. Vorrei ricordare che le donne nella città di Ro¬ 
ma e nelle città romane godevano di più libertà e potere del¬ 
le donne che abitavano nelle città greche dellTmpero M . Tut¬ 
tavia il cristianesimo all'inizio ebbe maggiore successo pro¬ 
prio nelle città greche dell'Asia Minore e del Nord Africa e la 
nostra analisi sarà incentrata proprio su queste comunità. 
Anche in questa parte dellTmpero a volte donne pagane oc¬ 
cupavano ruoli importanti nel contesto dei vari culti misteri¬ 
ci e luoghi sacri. Si trattava però di gruppi religiosi e centri 
già di per sé relativamente marginali all'interno della società 
pagana, in cui l'autorità era fondamentalmente assegnata a 
cariche laiche. Per contro, la chiesa rappresentava la princi¬ 
pale struttura sociale della subcultura cristiana. La vita quo¬ 
tidiana ruotava intorno alla chiesa e il potere risiedeva nelle 
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cariche religiose. Occupando ruoli importanti all'interno 
delle comunità cristiane, le donne godevano anche di più 
potere e di uno status sociale migliore delle donne pagane. 
Nel culto mitraico ad esempio, spesso considerato il maggior 
rivale del cristianesimo primitivo, la partecipazione era ri¬ 
servata agli uomini 5S . 

Vorrei ora affrontare un'altra conseguenza, altrettanto im¬ 
portante, derivante dal diverso rapporto numerico tra i ses¬ 
si esistente tra pagani e cristiani. Nel mondo pagano che cir¬ 
condava i primi cristiani, la prevalenza di uomini determinò 
una carenza di possibili mogli. Nella subcultura cristiana in¬ 
vece erano i mariti a scarseggiare. Ecco una straordinaria op¬ 
portunità di guadagnare convertiti secondari. 

Matrimoni esogami e conversioni secondarie 

Pietro e Paolo autorizzavano i matrimoni tra cristiani e 
pagani. Pietro consigliava alle donne sposate a uomini non 
convertiti al cristianesimo di essere sottomesse ai loro mari¬ 
ti affinché essi potessero essere conquistati dalla fede «consi¬ 
derando la vostra condotta casta e rispettosa» Paolo di¬ 
spensa consigli simili, facendo notare che «il marito non cre¬ 
dente viene reso santo dalla moglie credente» 57 . È opinione 
comune ritenere che entrambi i passaggi siano diretti a don¬ 
ne convertite dopo il matrimonio, perché in tali circostanze, 
come spiega Meeks, la cristiana «norma del divorzio ha la pre¬ 
cedenza sulla preferenza per l'endogamia fra i credenti» M . Io 
suggerirei invece che questi passaggi riflettono una maggiore 
tolleranza verso i matrimoni esogami di quanto si riconosca. 
Le ragioni sono diverse. 

Sappiamo che vi era una cospicua presenza di donne cri¬ 
stiane in età da matrimonio e questo era riconosciuto come 
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un problema. Fox parla della preoccupazione tra i capi della 
chiesa «di bilanciare l'eccesso di donne cristiane con la scar¬ 
sità di uomini cristiani» 59 . Anzi, all'inizio del III secolo, il ve¬ 
scovo di Roma Callisto venne contestato dai colleghi per un 
decreto che consentiva alle donne cristiane di vivere in «giu¬ 
sto concubinato» senza matrimonio ufficiale 60 . Nonostante 
Ippolito e altri contemporanei denunciassero l'azione del pa¬ 
pa come una licenza d'adulterio, Hamack difende Callisto 
perché le circostanze in cui operava «si [erano create] per ne¬ 
cessità, a cagione della prevalenza numerica delle fanciulle 
cristiane sui giovani cristiani dell'altro sesso. L'indulgenza 
di Callisto è adunque anch'essa una prova molto chiara che 
nella Chiesa, almeno nelle classi superiori, l'elemento fem¬ 
minile sorpassava di numero quello maschile» 61 . In questo 
caso Callisto stava cercando di risolvere il problema in cui si 
trovavano le donne di alto rango che per sposarsi all'interno 
della comunità cristiana potevano scegliere solo tra uomini 
di rango molto inferiore al loro. Una volta contratto il matri¬ 
monio con tali uomini, queste donne avrebbero perso molti 
privilegi legali e il controllo delle loro proprietà. Per questo 
motivo, se per le donne di alto rango sociale era così diffici¬ 
le trovare marito tanto che il vescovo di Roma permetteva 
loro il «giusto concubinato», come avrebbe potuto condan¬ 
nare le donne cristiane delle classi subalterne che sposavano 
pagani, soprattutto quando il matrimonio avveniva seguen¬ 
do le indicazioni della Chiesa sull'educazione religiosa dei 
figli? È ora pertinente tornare al caso di Pomponia Grecina, 
l'aristocratica romana convertita al cristianesimo di cui si è 
parlato nel capitolo 2. Pur avendola sempre protetta dalle di¬ 
cerie, non si sa se il marito Plauzio sia mai diventato cristia¬ 
no, ma non sembra esservi dubbio sul fatto che i figli rice¬ 
vettero un'educazione cristiana. Secondo Marta Sordi «il 
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Cristianesimo rimase nel II secolo nella famiglia dei Pompo- 
nii Graecini (un personaggio di questo nome è sepolto nelle 
catacombe di Callisto)» 62 . Come approfondiremo più avanti 
nel corso del capitolo, un ruolo significativo nell'ascesa del 
cristianesimo fu determinato dalla maggiore fecondità delle 
donne cristiane, ma se la maggiore disponibilità di donne 
cristiane si fosse risolta in una prevalenza di donne non spo¬ 
sate e senza figli, la loro potenziale fecondità non avrebbe 
contribuito all'aumento dei cristiani. Nel tirare le fila del suo 
lungo studio delle fonti, Hamack osserva che si registrarono 
molti matrimoni misti e che quasi in tutti i casi «gli uomini 
sono pagani, le donne cristiane» 63 . Per finire, la frequenza 
con cui i padri della Chiesa primitiva condannarono il ma¬ 
trimonio con pagani potrebbe dimostrare che i cristiani «ne¬ 
gavano figli e figlie in matrimonio a chi non appartenesse al¬ 
la comunità» M , ma potrebbe anche riflettere il contrario, vi¬ 
sto che la gente tende a non insistere su questioni non rile¬ 
vanti. Tertulliano ci offre un esempio interessante. Intorno 
all'anno 200, egli condanna violentemente le donne cristiane 
che avevano sposato pagani, che descrive come «schiavi del 
demonio» 65 . Lo storico scrive poi due violenti trattati in cui 
condanna le donne cristiane che si truccavano, si tingevano i 
capelli e indossavano vestiti frivoli e gioielli “. Dall'invettiva 
non dedurrei che gran parte delle donne cristiane all'epoca 
di Tertulliano si vestissero in modo semplice e rifiutassero i 
cosmetici. Se le cose fossero state così, Tertulliano sarebbe 
stato uno sciocco non pertinente, e naturalmente sappiamo 
che non lo era. Il suo attacco alle donne cristiane che si spo¬ 
savano con pagani va secondo me interpretato nello stesso 
modo - la rabbia di Tertulliano riflette la frequenza di tali 
matrimoni. Tertulliano si sentì anzi in dovere di riconoscere 
che uno dei suoi fratelli sosteneva «essere sì una colpa il ma- 
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trimonio con un pagano, ma colpa tuttavia lievissima» 67 . An¬ 
che Michael Walsh concorda sul fatto che i matrimoni misti 
fossero comuni. Commentando una proposta di Ignazio di 
Antiochia per cui i cristiani dovevano sposarsi solo con il 
permesso del vescovo locale, lo studioso scrive: «È possibile 
che la proposta di Ignazio sia stata un tentativo di incorag¬ 
giare il matrimonio tra cristiani, dal momento che inevitabil¬ 
mente i matrimoni tra cristiani e pagani erano comuni, in 
particolare nei primi anni. All'inizio la chiesa non scoraggiò 
questa pratica, che aveva i suoi vantaggi: poteva portare 
nuove pecorelle all'ovile» 68 . 

Il giudizio è ulteriormente avvalorato dal fatto che nelle 
fonti cristiane delle origini non è presente alcuna preoccupa¬ 
zione rispetto alla possibilità di perdere seguaci attraverso 
matrimoni con pagani. Pietro e Paolo speravano che i cri¬ 
stiani portassero i loro coniugi in chiesa, ma nessuno dei due 
sembra minimamente preoccupato dal fatto che i cristiani 
potessero rivolgersi e convertirsi al paganesimo. Le fonti pa¬ 
gane concordano. La serenità dei martiri cristiani sorprese e 
sconvolse molti pagani. Plinio notò la «pertinacia e inflessi- 
bile ostinazione» 69 dei cristiani portati al suo cospetto - non 
abiurarono neanche sotto minaccia di morte. Anche l'impe¬ 
ratore Marco Aurelio notò l'ostinazione dei martiri cristiani 70 , 
e Galeno dei cristiani scrisse che «il loro disprezzo della mor¬ 
te (e delle sue conseguenze) ci è manifesto ogni giorno» 71 . 
Galeno faceva riferimento allo zelo con cui i cristiani cura¬ 
vano i malati nel corso della grande pestilenza che colpì 
l'Impero alla sua epoca e che uccise milioni di persone, tra 
cui lo stesso Marco Aurelio (si veda il capitolo 4). Le prime 
comunità cristiane erano molto unite e impegnate nei con¬ 
fronti della loro religione e questo avrebbe dovuto rendere 
sicuri i matrimoni esogami. 
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I cristiani sposati con pagani si allontanarono dalla Chie¬ 
sa solo in pochi casi, cosa peraltro in linea con le considera¬ 
zioni moderne su movimenti religiosi in simili condizioni. 
Le donne dei Testimoni di Geova si sposano spesso con uo¬ 
mini estranei al loro gruppo religioso 72 e solo di rado questo 
si tramuta in un loro abbandono della religione, anzi spesso 
avviene la conversione del marito. Il fenomeno è così diffu¬ 
so che Andrew Greeley 73 ha proposto la regola per cui ogni 
volta che ha luogo un matrimonio misto lo sposo meno reli¬ 
gioso aderisce alla comunità religiosa dell'altro. 

Ma quanti furono i matrimoni misti e quanto contribuiro¬ 
no a produrre conversioni secondarie? Sappiamo che le con¬ 
versioni secondarie furono piuttosto frequenti tra i ceti più 
alti 74 . Questo in parte avvenne perché molte donne di alto 
rango già sposate abbracciarono la religione cristiana riu¬ 
scendo poi a convertire i loro mariti, in particolare a partire 
dal IV secolo. Il fenomeno si verificò però anche perché mol¬ 
te donne cristiane di alto rango sposarono pagani e alcune 
furono successivamente in grado di convertire i loro mariti 75 . 
Peter Brown definisce persino la donna cristiana come un 
«varco» aperto nelle famiglie pagane, in cui «erano le mogli, 
le serve, o le balie degli infedeli» 76 . 

In verità non sono pervenute molte testimonianze diret¬ 
te che dimostrano che i matrimoni misti tra donne cristiane 
e uomini pagani fossero diffusi. A mio giudizio però, si può 
provare il fenomeno in modo convincente facendo ricorso 
al ragionamento. Data la grande prevalenza di donne cri¬ 
stiane da sposare all'interno di un mondo in cui le donne 
non erano molte, e considerato anche il fatto che i cristiani 
non sembravano temere che il matrimonio misto avrebbe 
allontanato dalla fede le loro figlie, è plausibile supporre 
che tali matrimoni siano stati comuni. Inoltre, da quanto 
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sappiamo a proposito dei meccanismi legati alle conversio¬ 
ni, questi matrimoni dovrebbero aver generato molte con¬ 
versioni secondarie. 

La conversione religiosa è un fenomeno che si sviluppa 
attraverso una rete di legami interpersonali, come ampia¬ 
mente spiegato nel capitolo 1. Le persone aderiscono a mo¬ 
vimenti religiosi per conformare il loro credo a quello a cui 
appartengono già i loro amici e parenti. Per spiegare in mo¬ 
do plausibile in che modo si affermò il cristianesimo, dovre¬ 
mo di conseguenza scoprire i meccanismi attraverso cui i cri¬ 
stiani formarono legami interpersonali con i pagani. In altre 
parole, dobbiamo capire come i cristiani riuscirono a rima¬ 
nere una rete aperta, in grado di sviluppare relazioni con gli 
estranei, invece di diventare una comunità religiosa chiusa. 
Uno di questi meccanismi è proprio l'alto tasso di matrimo¬ 
ni esogami e ritengo che questi siano stati di cruciale impor¬ 
tanza per l'ascesa del cristianesimo. 

I matrimoni esogami portarono con sé un'altra conse¬ 
guenza importante: impedirono alle donne cristiane in so¬ 
prannumero di rimanere senza marito e senza figli. Al con¬ 
trario, è probabile che il tasso di fecondità cristiano avesse su¬ 
perato in modo sostanzioso quello pagano, altro aspetto che 
contribuì a diffondere la religione nel mondo greco-romano. 


Il fattore fecondità 

Nel 59 a.C. Giulio Cesare garantì una legislazione che as¬ 
segnava proprietà terriere a chi avesse tre o più figli, ma non 
riuscì a bandire il celibato come suggerito da Cicerone. 
Trent'anni dopo e ancora nell'anno 9, l'imperatore Augusto 
promulgò leggi che favorivano nella carriera politica gli uo- 
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mini con tre o più figli e allo stesso tempo imponevano san¬ 
zioni finanziarie alle coppie senza figli, alle donne non spo¬ 
sate che avevano più di venti anni e agli uomini non sposati 
con più di venticinque anni. Gran parte degli imperatori che 
successero ad Augusto continuarono su questa linea, isti¬ 
tuendo anche molti programmi di promozione della fecon¬ 
dità. Traiano, ad esempio, stanziò sostanziosi sussidi per i 
bambini 77 . 

Nulla però funzionò. Come ci riporta Tacito «era preferi¬ 
bile non avere figliuoli» 78 . Il noto studioso Arthur E. R. Boak 
osserva: «[le politiche con] l'obiettivo di incoraggiare le fa¬ 
miglie a crescere almeno tre figli furono pateticamente inuti¬ 
li» 79 . La tendenza portò negli ultimi anni della repubblica a 
un progressivo e percepibile declino demografico e nel II se¬ 
colo, prima dello scoppio della prima grande pestilenza ®°, la 
popolazione era già abbastanza ridotta. 

Perciò, per quanto le epidemie svolsero sicuramente un 
ruolo determinante nel declino demografico dell'Impero ro¬ 
mano, un ruolo anche maggiore giocò il basso tasso di fe¬ 
condità della popolazione libera nel mondo greco-romano 
(sia in contesti rurali che urbani) e la fecondità estremamen¬ 
te bassa della numerosa popolazione di schiavi 81 . All'inizio 
dell'era cristiana, la fecondità greco-romana era scesa oltre i 
livelli di naturale ricambio, portando a secoli di decremento 82 . 
In questo modo, gli effetti devastanti delle pestilenze non ve¬ 
nivano mai compensati, perché anche nei periodi tranquilli 
la popolazione non si rinnovava. Esistono valide testimo¬ 
nianze che a partire dal III secolo il numero e la grandezza 
delle città romane in Occidente diminuì, persino in Britannia 83 . 

L'Impero rimase in vita fino a quando riuscì a dipende¬ 
re da un flusso costante di coloni «barbari». Già nel II seco¬ 
lo, per riempire le fila del suo esercito. Marco Aurelio do- 
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vette arruolare schiavi e gladiatori e assoldare germani e 
sciti 84 . Dopo aver sconfitto i marcomanni, Aurelio insediò 
molti di loro entro i territori dell'Impero in cambio del loro 
impegno a fornire uomini per il suo esercito. Secondo Boak, 
Aurelio «non ebbe problemi a trovare terra disponibile su 
cui insediarli» 85 . 

Nel frattempo, tra i cristiani, fedeli all'ingiunzione biblica 
«siate fecondi e moltiplicatevi», l'aumento demografico natu¬ 
rale mantenne un tasso molto elevato. Rispetto ai pagani 
avevano tassi di fecondità considerevolmente più alti e tassi 
di mortalità decisamente più bassi. 

A conclusione di questo capitolo cercherò prima di tutto 
di stabilire le ragioni per cui nel mondo greco-romano si re¬ 
gistravano tassi di fecondità molto bassi. In secondo luogo, 
passerò in esame i fattori che determinarono invece un livel¬ 
lo alto di fecondità tra gli ebrei e quindi tra i cristiani. Non è 
possibile risalire agli effettivi tassi di fecondità dell'epoca, 
ma queste differenze culturali sono sufficienti per sostenere 
che la maggiore fecondità del mondo cristiano delle origini 
svolse un ruolo determinante nell'ascesa del cristianesimo. 


Le origini della bassa fecondità 

Una delle cause principali che fecero registrare una fe¬ 
condità bassa nell'antichità classica fu una cultura maschile 
che dava poca importanza al matrimonio. Nel 131 a.C., il 
censore romano Quinto Cecilio Metello il Macedonico pro¬ 
pose al senato di rendere obbligatorio il matrimonio, perché 
moltissimi uomini, in particolare quelli di alto rango, prefe¬ 
rivano rimanere scapoli. Il censore ammette: «Non siamo in 
grado di avere una vita armoniosa con le nostre mogli», ma 
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dal momento che «senza di loro non siamo in grado di ave¬ 
re nessun tipo di vita» doveva intervenire lo stato. Più di un 
secolo dopo. Augusto citò il passaggio al senato per giustifi¬ 
care la sua legislazione a favore del matrimonio, che ancora 
una volta non venne accolta con grande entusiasmo 86 . Infat¬ 
ti, nel mondo greco-romano gli uomini avevano difficoltà a 
relazionarsi con le donne. Come osservato da Beryl Rawson: 
«Un tema ricorrente nella letteratura latina è che le mogli so¬ 
no difficili e che per questo gli uomini non tengono molto al 
matrimonio» 87 . 

Alle spose era richiesta la verginità e alle mogli la castità, 
gli uomini invece erano per lo più abbastanza promiscui e 
nelle città dell'antichità classica vi era abbondanza di prosti¬ 
tute: dalle diobolariae a buon mercato che lavoravano per 
strada alle cortigiane ben educate e molto costose 88 . Nelle 
città dell'antichità classica vi era poi un numero cospicuo di 
prostituti, visto che bisessualità e omosessualità erano feno¬ 
meni molto diffusi 89 . 

Infanticidio 

Gli uomini dell'antichità che decidevano di sposarsi for¬ 
mavano di solito famiglie molto piccole - la media di tre fi¬ 
gli per famiglia non si raggiunse neanche con l'ausilio di 
sanzioni legali e incentivi. Un motivo è sicuramente l'infan- 
ticidio: nascevano molti più bambini di quanti se ne lascias¬ 
sero vivere. Seneca riteneva l'annegamento dei bambini alla 
nascita un evento ordinario e ragionevole. Tacito accusava i 
giudei ai quali «è proibito sopprimere uno dei figli dopo il 
primogenito», ritenendola un'altra delle loro usanze «sini¬ 
stre e laide» 90 . Era comune abbandonare un figlio indeside¬ 
rato in un luogo in cui, in linea di principio, chi voleva ere- 
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scerlo avrebbe potuto raccoglierlo, anche se solitamente ve¬ 
niva lasciato in balia delle intemperie e di animali e uccelli. 
Oltre a essere una pratica comune, l'esposizione dei neonati 
era anche giustificata dalla legge e sostenuta dai filosofi. 

Sia Platone che Aristotele consigliavano l'infanticidio co¬ 
me legittima politica di stato 91 . Le Dodici Tavole - le più an¬ 
tiche leggi romane scritte intorno al 450 a.C. - permettevano 
a un padre di abbandonare figlie femmine neonate e figli 
maschi deformi o deboli 92 . Di recente, nel corso di scavi con¬ 
dotti presso una villa nel porto della città di Ashkelon, Law¬ 
rence E. Stager e i suoi colleghi hanno fatto «una macabra 
scoperta nel canale di scolo che scorreva sotto il bagno [...]. 
A un certo punto del VI secolo d.C. la fogna venne ostruita 
da rifiuti. Quando scavammo e setacciammo le acque di fo¬ 
gna essiccate scoprimmo [le] ossa [...] di quasi 100 bambini 
apparentemente uccisi e poi gettati nella fogna» ”. 

L'esame delle ossa ha rivelato che si trattava probabil¬ 
mente di neonati 94 . Gli antropologi non sono stati in grado di 
determinare il sesso dei neonati che pare siano stati gettati 
nella fogna poco dopo la nascita. Si suppone però che fosse¬ 
ro tutte bambine o quasi 95 . Che fossero maschi o femmine, le 
loro ossa testimoniano una delle cause principali del declino 
demografico dell'epoca. 

Aborto 

Oltre all'infanticidio, nell'antichità classica la fecondità 
venne notevolmente ridotta dal frequente ricorso all'aborto. 
La letteratura elenca un numero sorprendente di tecniche di 
aborto - le più efficaci erano estremamente pericolose. Per 
questo motivo l'aborto non solo impedì molte nascite, ma 
uccise anche molte donne prima che potessero mettere al 
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mondo dei figli, e rese sterili molte delle donne che soprav¬ 
vivevano agli aborti. Un esame dei principali metodi utiliz¬ 
zati per abortire ci farà comprendere appieno quale sia stato 
l'impatto dell'aborto sulla fecondità e sulla mortalità nel 
mondo antico. 

Una soluzione comune era quella di ingerire veleno in 
quantità leggermente minore della dose fatale, nel tentativo 
di provocare l'aborto. Ovviamente, i veleni sono imprevedi¬ 
bili e i livelli di tolleranza variano molto, per cui in molti ca¬ 
si morivano sia la madre che il feto. Un altro metodo era 
quello d'introdurre veleni di vario tipo nell'utero per ucci¬ 
dere il feto. Sfortunatamente in molti casi la donna non riu¬ 
sciva a espellere il feto morto, il quale se non veniva imme¬ 
diatamente rimosso meccanicamente faceva morire anche la 
madre. Anche i metodi di rimozione però, spesso utilizzati 
come prima soluzione, erano estremamente pericolosi per¬ 
ché richiedevano abilità chirurgiche e una buona dose di 
fortuna, in un'epoca in cui non si conosceva l'esistenza dei 
batteri. 

I metodi comunemente utilizzati prevedevano tutti lun¬ 
ghi aghi, uncini e coltelli. Intorno al 203, Tertulliano descris¬ 
se in questo modo un kit per l'aborto usato da Ippocrate: 

Con uno strumento con cui, grazie a un movimento rotatorio le 
viene aperto a forza prima del tempo il collo dell'utero; con un 
coltello a forma di anello, con il quale in seguito a ima scelta an¬ 
gosciosa vengono rescisse le parti interne; con un uncino non 
acuminato con il quale in un parto violento viene estratta l'in¬ 
tera vittima dell'operazione. Vi è anche uno spillo di bronzo, 
per mezzo del quale con un atto di violenza che non si vede vie¬ 
ne effettuata l'uccisione stessa. 96 
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Aulo Cornelio Celso, famoso studioso di medicina, nella 
sua opera Della medicina, scritta nel I secolo, offre istruzioni 
dettagliate su come utilizzare simili strumenti. Celso avvisa 
i chirurghi che l'aborto «richiede grande accorgimento e cau¬ 
tela, e porta seco pericolo massimo». Il suo consiglio è che 
«morto il feto» il chirurgo introduca lentamente la sua «ma¬ 
no unta» nella vagina e fino all'utero (si ricordi che all'epoca 
il sapone non era stato ancora inventato). Se il feto è a testa 
in giù, il chirurgo deve inserire un uncino liscio e fissarlo «o 
all'occhio, o all'orecchio, o alla bocca, e qualche volta anche 
alla fronte, e [...] tirandolo poi a sé mena fuori in feto». Se il 
feto è posizionato di traverso, allora Celso consiglia di uti¬ 
lizzare una lama per tagliarlo in modo da poterlo estrarre in 
pezzi. Più avanti, Celso consiglia ai chirurghi di legare le co¬ 
sce della donna e di coprire l'area pubica con «lana greggia 
bagnata in aceto e olio rosato» 97 . 

Considerati i metodi utilizzati, non sorprende che nel¬ 
l'antichità l'aborto fosse una delle principali cause di morta¬ 
lità femminile 98 . Viene da chiedersi per quale ragione l'abor¬ 
to allora fosse così diffuso, data la sua pericolosità. Secondo 
le fonti i motivi sono diversi, il principale dei quali è l'occul¬ 
tamento di relazioni sessuali illecite - spesso ricorrevano al¬ 
l'aborto le donne non sposate o le donne sposate che rima¬ 
nevano incinte in periodi di assenza del marito ". In diversi 
casi vengono menzionati anche motivi di natura economica. 
Le donne povere ricorrevano all'aborto per evitare un figlio 
che non potevano permettersi, mentre le donne ricche abor¬ 
tivano per evitare di dividere le proprietà di famiglia fra 
troppi eredi. 

I tassi di aborto molto alti dell'antichità classica si com¬ 
prendono appieno solo se riconosciamo che nella maggior 
parte dei casi era l'uomo, e non la donna, a decidere di abor- 
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tire. La legge romana accordava al capofamiglia il potere di 
vita o di morte sui componenti della sua famiglia, compreso 
il diritto di ordinare alle donne di abortire. Le Dodici Tavole 
romane criticavano i mariti che ordinavano alle proprie mo¬ 
gli di abortire senza un buon motivo, ma non era prevista per 
loro nessuna multa o sanzione. La visione romana era peral¬ 
tro influenzata dalla filosofia greca. Per limitare l'aumento 
demografico, Platone ne La Repubblica richiede l'aborto obbli¬ 
gatorio per tutte le donne che concepivano dopo i qua- 
rant'anni d'età 10 °; Aristotele faceva sua la richiesta ne La poli¬ 
tica : «Le nascite dovrebbero infatti essere limitate; ma se i co¬ 
niugi concepiscono oltre il limite bisogna fare un aborto» 101 . 
Non sorprende che in un mondo in cui i mariti avevano il di¬ 
ritto di abbandonare le figlie femmine, essi potessero anche 
ordinare alle proprie mogli o amanti di abortire. Così l'impe¬ 
ratore Domiziano, dopo aver messo incinta la nipote Giulia, 
le ordinò di abortire. La ragazza morì 102 . 

Controllo delle nascite 

I romani avevano una buona comprensione della biologia 
della riproduzione e svilupparono un notevole inventario di 
tecniche contraccettive. Gli storici della medicina sono ora 
convinti che varie piante, come il cerfoglio selvatico, mastica¬ 
te dalle donne dell'antichità, erano in un certo senso efficaci 
nel ridurre la fecondità 103 . Esistevano poi una serie di sistemi 
contraccettivi e medicine da inserire nella vagina per uccide¬ 
re lo sperma o bloccare il percorso del seme verso l'utero. A 
questo scopo si usavano anche vari unguenti, il miele o tam¬ 
poni di lana morbida 1M . Stomaci di feti di agnello e vesciche 
di capra fungevano da preservativi; essendo molto costosi 
venivano però utilizzati solo da persone molto ricche 105 .1 me- 
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todi più diffusi (ed efficaci) erano le pratiche sessuali che 
mantengono lo sperma fuori dalla vagina. Molto usato era 
l'interruzione del coito. Un altro metodo era quello di sosti¬ 
tuire la reciproca masturbazione al rapporto completo. Nelle 
opere d'arte greche e romane sopravvissute sono spesso rap¬ 
presentati rapporti anali e diversi autori classici parlano di 
donne che «fanno l'uomo», in riferimento al sesso anale 106 . Se¬ 
condo la Pomeroy, nell'antichità classica la preferenza degli 
uomini per le donne con il sedere grande era dovuta all'«abi¬ 
tudine al rapporto anale» 107 . Lindsay riporta un gran numero 
di riferimenti letterari, giungendo alla conclusione che il rap¬ 
porto anale eterosessuale era «molto comune» e che veniva 
utilizzato come «la forma di contraccezione più semplice, più 
conveniente e più efficace» 10S . Sembra invece che il sesso ora¬ 
le fosse molto meno comune del sesso anale (ed è comprensi¬ 
bile, vista la mancanza di igiene), ma viene comunque raffi¬ 
gurato in diversi dipinti erotici greci, in particolare sui vasi m . 
Per finire, visto l'atteggiamento nei confronti del matrimonio 
e il distacco nei confronti delle proprie mogli, sembra che 
molti uomini del mondo classico dipendessero dal metodo di 
controllo delle nascite più affidabile di tutti: evitare il sesso 
con le mogli. 

Troppe poche donne 

In ultima analisi, una popolazione si riproduce in funzio¬ 
ne di quante sono le donne in età fertile al suo interno e nel 
mondo greco-romano vi era una forte mancanza di donne. 
Per di più, molte donne pagane ancora in età fertile erano di¬ 
ventate sterili per i danni che aborti, metodi contraccettivi o 
medicine avevano procurato al loro sistema riproduttivo. Ec¬ 
co spiegato il declino demografico dellTmpero romano. 
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Fecondità cristiana 

La differenza tra la fecondità cristiana e quella pagana 
non è una mia ipotesi dedotta dal noto declino demografico 
del mondo classico e dal fatto che i cristiani rifiutassero gli 
atteggiamenti e le pratiche che causavano la bassa fecondità 
dei pagani. La maggiore fecondità cristiana era considerata 
un fatto già dagli antichi. Alla fine del II secolo, Minucio Fe¬ 
lice scrisse un dialogo tra un pagano e un cristiano in cui Ot¬ 
tavio, l'interlocutore cristiano, fa notare che «il numero no¬ 
stro aumenta ogni giorno» cosa che egli attribuisce al loro di¬ 
stinto modo di vivere uo . Difficile che non fosse così, perché 
lo stile di vita dei cristiani poteva produrre solo una fecon¬ 
dità relativamente alta - aspetto molto apprezzato da Tertul¬ 
liano che osserva: 

Si è convinti che sia proprio necessario, per un servo di Dio, as¬ 
sicurarsi una propria discendenza. In realtà, viviamo così certi 
della nostra salvezza da poter attendere perfino alla cura dei fi¬ 
gli! Dovremo dunque caricarci di quei pesi che perfino dalla 
maggior parte dei gentili vengono evitati, quelli che le leggi im¬ 
pongono di curare e che vengono rimossi solo dopo la morte. 111 

Se una cultura maschile con una bassa considerazione del 
matrimonio fu uno degli elementi principali che determina¬ 
rono il basso tasso di fecondità tra i pagani, allora uno degli 
elementi che contribuirono ad aumentare il grado di fecon¬ 
dità dei cristiani fu la loro santificazione del legame matri¬ 
moniale. Come già menzionato, i cristiani condannavano la 
promiscuità per entrambi i sessi e gli obblighi dei mariti nei 
confronti delle loro mogli erano da rispettare quanto quelli 
delle mogli nei confronti dei mariti. Rivolto ai fedeli della 
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chiesa di Corinto, Paolo ammette che forse il celibato sia pre¬ 
feribile, ma prosegue subito definendo le giuste relazioni co¬ 
niugali tra i cristiani: 

Tuttavia per il pericolo dell'incontinenza, ciascuno abbia la 
propria moglie e ogni donna il proprio marito. Il marito com¬ 
pia il suo dovere verso la moglie; ugualmente anche la moglie 
verso il marito. La moglie non è arbitra del proprio corpo, ma 
lo è il marito; allo stesso modo anche il marito non è arbitro 
del proprio corpo, ma lo è la moglie. Non astenetevi tra voi se 
non di comune accordo e temporaneamente, per dedicarvi al¬ 
la preghiera, e poi ritornate a stare insieme, perché satana non 
vi tenti nei momenti di passione. Questo però vi dico per con¬ 
cessione, non per comando. Vorrei che tutti fossero come me; 
ma ciascuno ha il proprio dono da Dio, chi in un modo, chi in 
un altro . 112 

La reciprocità del rapporto coniugale descritto da Paolo si 
discosta completamente non solo dalla cultura pagana ma 
anche dalla cultura ebraica - anche permettere che le donne 
ricoprissero ruoli d'importanza nella comunità religiosa era 
in disaccordo con le pratiche ebraiche. Se è vero che Paolo 
nella lettera agli Efesini (5,22-23) esprime una visione più 
convenzionalmente patriarcale - «Le mogli siano sottomesse 
ai mariti come al Signore; il marito infatti è capo della mo¬ 
glie, come anche Cristo è capo della Chiesa» - egli dedica i 
versi successivi a esortare gli uomini ad amare le proprie 
mogli. 

Fatta eccezione per il ruolo dato alla donna nella comu¬ 
nità, le visione che i cristiani avevano della famiglia e della 
fecondità rivelava per molti aspetti le origini ebraiche del 
movimento, vale a dire una visione incentrata sulla famiglia 
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e a favore della natalità. Anzi, col passare del tempo, i cri¬ 
stiani cominciarono a sottolineare che lo scopo principale del 
sesso era la procreazione e che fosse perciò dovere coniuga¬ 
le mettere al mondo dei figli. Oltre a queste pronunciate dif¬ 
ferenze di punti di vista vi erano pronunciate differenze 
comportamentali che rendevano cristiani e pagani diversi 
nel modo in cui trattavano le donne gravide e i bambini. 

Aborto e infanticidio 

Sin dalle origini la dottrina cristiana proibì l'aborto e l'in¬ 
fanticidio in modo categorico, classificandoli entrambi come 
omicidi. La proibizione riflette la radice ebraica del movi¬ 
mento religioso. Tra gli ebrei, secondo Flavio Giuseppe, «la 
legge ha ordinato di allevare tutti i figli, ha vietato alle don¬ 
ne di abortire o di distruggere in altro modo il feto; sarebbe 
un infanticidio sopprimere un'anima e ridurre la stirpe» 113 . 
Allo stesso modo l'opera ebrea alessandrina nota come Sen¬ 
tenze dello Pseudo-Focilide avverte: «La donna non deve ucci¬ 
dere il bambino non ancora nato che porta in grembo, e do¬ 
po la nascita non deve gettarlo in pasto a cani e avvoltoi» " 4 . 

Nei primi scritti cristiani sull'argomento ritroviamo gli 
stessi giudizi. Perciò, nel secondo capitolo della Didaché, un 
compendio di insegnamenti cristiani scritto probabilmente 
nel I secolo n5 , si ordina di «non sopprimere il bambino me¬ 
diante aborto, e non ucciderlo quando è già nato» 116 . Nella 
Prima Apologia, scritta verso la metà del II secolo, san Giusti¬ 
no martire osserva: «A noi [...] è stato insegnato che è pro¬ 
prio dei malvagi esporre i neonati [...]. Perché [...] noi dive¬ 
niamo omicidi» I17 . Nel II secolo, Atenagora, nel capitolo 35 
della sua supplica all'imperatore Marco Aurelio scrive: «Di¬ 
ciamo che commettono un omicidio quelle che tentano di 
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procurarsi l'aborto del quale dovranno rendere conto a Dio 
[...] [per noi] un feto è un essere vivente, quindi oggetto del¬ 
le cure di Dio [...] non esporre il neonato perché chi espone 
i propri figli è un infanticida» n8 . 

Alla fine del II secolo, oltre a proibire l'aborto e l'infanti¬ 
cidio, i cristiani avevano cominciato anche ad attaccare di¬ 
rettamente i pagani e in particolare le loro religioni perché 
appoggiavano tali «crimini». Nell'Offauz'o, Minucio Felice 
accusa: 

Siete voi che i figli da voi stessi procreati ora esponete alle bel¬ 
ve e agli uccelli da preda, ora sopprimete col più terribile gene¬ 
re di morte, strangolandoli; vi sono quelle che ingurgitando dei 
medicamenti soffocano ancora nelle proprie viscere il germe 
destinato a divenir creatura umana e commettono un infantici¬ 
dio prima di aver partorito. 

È certo dall'insegnamento dei vostri dèi che ciò deriva: infatti 
Saturno se non espose i propri figli, li divorò. Per essere degni 
di lui in parecchie regioni dell'Africa venivano immolati i figli 
dai genitori 119 . 

Controllo delle nascite 

Gli insegnamenti cristiani sull'uso di metodi e sostanze 
contraccettive potrebbero sembrare in un certo senso ambi¬ 
gui 12 °. Se tuttavia consideriamo che non si sa fino a che pun¬ 
to i metodi contraccettivi utilizzati dagli antichi funzionas¬ 
sero realmente (ed è chiaro che molti, come gli amuleti in¬ 
torno alla caviglia, non funzionassero), è possibile che non 
fosse molto rilevante permetterli o condannarli. Per spiegare 
la fecondità dei cristiani, sono molto più importanti le obie¬ 
zioni religiose contro i metodi più efficaci di controllo delle 
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nascite - obiezioni per lo più provenienti dal giudaismo. Ov¬ 
vero, ebrei e cristiani si opponevano alle pratiche sessuali in 
cui lo sperma non raggiunge la vagina. Come chiarifica la 
storia biblica di Onan, coito interrotto e masturbazione reci¬ 
proca erano peccati, perché il seme veniva versato a terra. 
Per questo motivo. Clemente Alessandrino scrive «per la di¬ 
vina istituzione della riproduzione dell'uomo, il seme non 
deve essere eiaculato invano né deve essere danneggiato o 
sprecato» 121 . Sia ebrei che cristiani condannavano il rapporto 
anale. Paolo scrive nella lettera ai Romani (1,26): «Per questo 
Dio li ha abbandonati a passioni infami; le loro donne hanno 
cambiato i rapporti naturali in rapporti contro natura». Per 
quanto riguarda poi il sesso orale Barnaba scrisse: «Non es¬ 
sere tra quelli che commettono immondezze attraverso la 
bocca, né unirti alle donne perverse che compiono tali pec¬ 
cati» m . Così i cristiani rifiutarono i modelli culturali a causa 
dei quali la popolazione pagana dell'antichità classica stava 
diminuendo. 

Un'abbondanza di donne fertili 

Un ultimo fattore che favorì l'alta fecondità cristiana è da¬ 
to dalla minor probabilità che nelle loro comunità ci fossero 
donne sterili. Ovviamente solo le donne possono avere figli, 
per cui la loro proporzione all'interno di una popolazione (se 
le altre componenti sono uguali) è un fattore fondamentale 
per la percentuale di fecondità. È possibile che nella comu¬ 
nità cristiana le donne fossero il 60% e questo offrì alla sub¬ 
cultura cristiana uno straordinario potenziale di fecondità. 
Naturalmente, viste le restrizioni morali del movimento, per 
avere figli le donne cristiane dovevano essere sposate. Come 
ho cercato di stabilire prima, però, non vi è motivo di sup- 
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porre che la percentuale dei loro matrimoni non fosse alta, 
data l'abbondanza di uomini disponibili nella popolazione 
circostante. Infine, ci sono tutte le ragioni per supporre che 
la stragrande maggioranza dei figli nati da questi «matrimo¬ 
ni misti» venissero cresciuti cristianamente. 

La fecondità dei cristiani 

Diversi studiosi hanno cercato di proporre una stima del 
tasso di fecondità nell'Impero romano 123 ; rimane però il fat¬ 
to che non ne avremo mai una conoscenza sicura. Siamo in 
grado di stabilire che la mortalità era alta, perciò, per evita¬ 
re che la popolazione diminuisse, era necessario un tasso di 
fecondità alto. Sembra inoltre molto probabile che la fecon¬ 
dità fosse sostanzialmente più bassa di quanto necessario al 
ricambio e, come osservato prima, diverse testimonianze 
dimostrano che in epoca cristiana la popolazione greco-ro¬ 
mana diminuì. Non credo che, oltre a queste considerazio¬ 
ni di carattere generale, potremo ottenere informazioni più 
precise. 

Non esistono riferimenti letterari relativi alla fecondità 
della popolazione cristiana. Per questo motivo ho cercato di 
analizzare le principali cause che portarono al declino de¬ 
mografico nell'antichità classica, per concluderne che esse 
non erano applicabili alla subcultura cristiana. Sembra quin¬ 
di adeguato supporre che la popolazione cristiana sia cre¬ 
sciuta demograficamente secondo schemi simili a società 
con un equivalente livello di sviluppo economico e sociale. 
Si tratta normalmente di popolazioni piuttosto estese, salvo 
limiti imposti dalle risorse disponibili, e la mancanza di ri¬ 
sorse non fu certo in questione in quell'epoca e luogo, come 
dimostrano i frequenti insediamenti di barbari per reinte- 
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grare la popolazione. Perciò è possibile affermare che nel pe¬ 
riodo di ascesa del cristianesimo la popolazione cristiana 
non aumentò solo attraverso le conversioni ma anche grazie 
alla fecondità. Ma la domanda è: in che misura la sola fecon¬ 
dità contribuì alla loro crescita? 

Sfortunatamente non possediamo dati abbastanza certi 
da tentare una risposta quantitativa alla domanda - né per 
proporre cifre ipotetiche. Possiamo solo dire che una parte 
non trascurabile dell'aumento dei cristiani fu probabilmente 
dovuta a una loro maggiore fecondità. 


Conclusione 

In questo capitolo ho cercato di fissare quattro punti. Pri¬ 
ma di tutto, nel mondo antico le subculture cristiane si tro¬ 
varono rapidamente a essere in prevalenza composte da 
donne, mentre nel mondo pagano circostante gli uomini era¬ 
no di gran lunga numericamente superiori alle donne. La 
differenza fu il risultato delle proibizioni cristiane contro 
l'infanticidio e l'aborto e della considerevole inclinazione 
femminile alla conversione. In secondo luogo, d'accordo con 
la teoria di Guttentag e Secord, secondo cui la condizione 
della donna in una società dipende dal rapporto numerico 
esistente tra i due sessi, all'interno delle subculture cristiane 
le donne godettero di una condizione sociale migliore delle 
loro controparti pagane nel resto del mondo. Questo fu par¬ 
ticolarmente marcato in ambito familiare, ma anche all'inter¬ 
no della chiesa le donne occupavano posizioni di leadership. 
Il terzo punto sviluppato è che, data una preponderanza di 
donne cristiane e di uomini pagani, si celebrò un alto nume¬ 
ro di matrimoni esogami, che garantirono alla Chiesa delle 
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origini un flusso continuo di convertiti secondari. Per finire, 
ho dimostrato che l'abbondanza di donne cristiane generò 
tassi di natalità più alti, vale a dire che la maggiore fecondità 
contribuì all'ascesa del cristianesimo. 
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Capitolo 6 


La diffusione del cristianesimo nelle aree urbane 
dell'Impero: un approccio quantitativo * 


Già nel titolo del suo brillante studio sulla chiesa delle ori¬ 
gini, Wayne Meeks sottolineava che il cristianesimo fu soprat¬ 
tutto un movimento urbano 1 . Come afferma all'inizio del pri¬ 
mo capitolo, «nel decennio seguito alla crocifissione di Gesù, 
era stata lasciata alle spalle la cultura di villaggio propria del¬ 
la Palestina e l'ambiente in cui cominciò a espandersi il movi¬ 
mento cristiano furono soprattutto le città greco-romane» 2 . 
Meeks prosegue esaminando a fondo il processo di diffusione 
del cristianesimo; l'attenzione dell'autore è rivolta soprattutto 
alle realtà urbane, con lo scopo di aiutare il lettore a ricono¬ 
scere chi abbracciò il nuovo movimento e per quali ragioni. 

In questo capitolo, invece, non ci preoccuperemo né del 
chi né del perché, ma del dove. Quali caratteristiche urbane 
contribuirono alla diffusione del cristianesimo? A questo fi¬ 
ne applicherò alcuni strumenti utilizzati dai sociologi urba¬ 
ni e condurrò un'analisi quantitativa usando una serie di da¬ 
ti sulle ventidue città più grandi nel mondo greco-romano 
intorno all'anno 100. Formulerò e verificherò alcune ipotesi 
che spiegano i motivi per cui il cristianesimo si affermò più 
rapidamente in alcuni luoghi invece che in altri. Tuttavia, in- 

* Una prima versione di questo capitolo è apparsa con il titolo Christiani- 
zing thè Urban Empire, «Sociologica! Analysis», 52, 1991, pp. 77-88. 
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vece di procedere presentando prima tutte le ipotesi per poi 
muovere all'analisi statistica, ciascuna ipotesi sarà formulata 
e verificata singolarmente. Questo perché ogni variabile de¬ 
ve essere in certa misura discussa nel momento in cui com¬ 
pare nell'analisi e ogni variabile riflette un'ipotesi. 


Scelta delle città per le loro dimensioni 

Le biblioteche sono piene di libri sulle diverse città greco¬ 
romane, ma, come sostiene Lewis Mumford, l'amara verità è 
che «la città in sé rimane un'ombra» 3 . Anzi, perfino stimare un 
elemento semplicissimo come la popolazione di queste città è 
stato uno sforzo erculeo. Per fortuna Tertius Chandler ha de¬ 
dicato la sua vita a determinare il numero degli abitanti delle 
città antiche. Con l'aiuto di Gerald Fox (e l'importante collabo- 
razione di Kingsley Davis), alla fine Chandler è riuscito a pub¬ 
blicare il suo straordinario lavoro 4 . In Three Thousand Years of 
Urban Growth, ci viene offerta una base plausibile e ben docu¬ 
mentata per stimare la popolazione delle città di maggiori di¬ 
mensioni nell'anno 100. Tra queste vi sono venti città del mon¬ 
do greco-romano. Chandler e Fox scelsero di esaminare solo le 
città la cui popolazione fosse pari o superiore ai 40.000 abitan¬ 
ti, perciò non proposero stime sulla popolazione di Atene né di 
Salamina, solitamente annoverate tra le città greco-romane più 
importanti. Ho aggiunto le due città alla mia analisi, raggiun¬ 
gendo un totale di ventidue. Non ho competenze paragonabi¬ 
li a quelle di Chandler, ma, dopo alcune ricerche, ho stimato 
35.000 abitanti per Salamina e 30.000 per Atene 5 . Se le mie sti¬ 
me si dimostrassero scorrette, vi assicuro che escludendole 
dall'analisi i risultati che vado a esporre non muterebbero. Ec¬ 
co le ventidue città e la loro stima demografica (tabella 6.1.). 
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Tabella 6.1. 

Città e stime demografiche 


Città 

Stime demografiche 

Roma 

650.000 

Alessandria 

400.000 

Efeso 

200.000 

Antiochia 

150.000 


125.000 


120.000 


100.000 

Corinto 

100.000 

Gadir (Cadice) 

100.000 

Menti 

90.000 

Cartagine 

90.000 

Edessa 

80.000 

Siracusa 

80.000 

Smime 

75.000 

Cesarea Marittima 


Damasco 


Cordova 

45.000 

Mediolanum (Milano) 

40.000 

Augustodunum (Autun) 


Londra 


Salamina 


Atene 



Cristianizzazione 


In che modo misuriamo la ricettività delle città al cristia¬ 
nesimo, ossia il loro grado di cristianizzazione in vari perio¬ 
di? Il mio metodo non è né originale né (vorrei sperare) con¬ 
troverso. Ho semplicemente seguito Adolf Hamack 6 nell'u- 
tilizzare la nozione di propagazione del cristianesimo: perché 
un movimento cresca deve propagarsi. Nel suo capolavoro, 
Hamack individua le comunità dell'Impero dove nell'anno 
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180 sorgevano chiese cristiane. Grazie alle numerose scoper¬ 
te archeologiche degli ultimi decenni, studiosi più recenti 
hanno portato numerosi contributi alla ricostruzione origina¬ 
le di Hamack. Questi studiosi non hanno grande familiarità 
con i numeri, per cui mi sono rivolto agli atlanti storici, dove 
vengono riportate le cifre. Dopo aver analizzato molti atlanti, 
ne ho scelti quattro che secondo me sono affidabili su questo 
particolare argomento, e li ho indicati nella tabella 6.2. (p. 186) 
insieme alle originali scoperte di Hamack 7 . 

Ho quantificato la diffusione del cristianesimo secondo tre 
soglie. Le città più ricettive al cristianesimo sono quelle che 
certamente nell'anno 100 avevano una chiesa e a esse ho asse¬ 
gnato il punteggio di 2. Poi vengono le città in cui è presente 
una chiesa per l'anno 200, con un punteggio di 1. Le meno ri¬ 
cettive sono infine quelle che nell'anno 200 non avevano anco¬ 
ra una chiesa e il loro punteggio è 0. Ne risulta così una misu¬ 
razione della diffusione del cristianesimo secondo tre valori. 

Le città con il punteggio di due sono: Cesarea Marittima, 
Damasco, Antiochia, Alessandria, Pergamo, Salamina, Sardi, 
Smirne, Atene, Corinto, Efeso e Roma. Le città con il punteg¬ 
gio di uno sono: Apamea, Cartagine, Cordova, Edessa, Mentì 
e Siracusa. Le città con il punteggio di zero sono: Augustodu- 
num (Autun), Gadir (Cadice), Londra e Mediolanum (Milano). 

Ora fermiamoci e introduciamo la prima ipotesi. Ci sono 
ragioni per supporre che la dimensione della città avrebbe in¬ 
fluenzato la cristianizzazione? Hamack riteneva di sì: «Quan¬ 
to più grande la città, tanto maggiore - probabilmente anche 
in senso relativo - il numero dei cristiani» 8 . L'ipotesi è soste¬ 
nuta inoltre da solide teorie sociologiche. Nella nota teoria sul¬ 
l'urbanizzazione subculturale, Claude S. Fischer sostiene che 
«Più il luogo è urbano, più alta sarà la percentuale di anticon¬ 
venzionalismo» 9 . Secondo la sua tesi, maggiore è la popola- 
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zione in numeri assoluti, più facile sarà mettere insieme una 
«massa critica» necessaria al formarsi di una subcultura de- 
viante - tra cui ovviamente figurano anche i movimenti reli¬ 
giosi devianti. È evidente che, nel periodo della nostra analisi, 
il cristianesimo si possa classificare come movimento religioso 
deviante, poiché decisamente in disaccordo con le norme reli¬ 
giose dominanti. Per questo, secondo la teoria di Fischer, in 
una città più grande il cristianesimo poteva riunire più velo¬ 
cemente la massa critica necessaria a formare una comunità. 

Come è osservabile nella tabella 6.4. (p. 192), la tesi di Fi¬ 
scher è sostenuta da correlazioni positive. È vero che la cor¬ 
relazione perde significatività al livello .05, ma non sappia¬ 
mo se in questo caso la significatività sia uno standard ap¬ 
propriato, dal momento che i dati non si fondano su un cam¬ 
pione casuale. Anzi, ho incluso i livelli di significatività nel¬ 
la tabella con grandi riserve. 


La posizione geografica 

Una cosa che sappiamo con certezza a proposito di queste 
città è dove si trovavano. Questo significa che siamo in grado di 
misurare le distanze tra una e l'altra, ho quindi calcolato la di¬ 
stanza di ciascuna di queste ventidue città da Gerusalemme. 

Sappiamo dove ha avuto origine il cristianesimo. Se vo¬ 
gliamo scoprire come si è diffuso, dobbiamo prendere in 
considerazione la distanza da percorrere per arrivare nelle 
varie città. Non è un semplice problema di distanza, sappia¬ 
mo che i missionari dovevano percorrere più strada per an¬ 
dare da Gerusalemme a Milano che da Gerusalemme a Sar¬ 
di. Chiunque era in grado, in un'estate, di attraversare l'Im¬ 
pero da un capo all'altro e viaggiare era molto comune. 



Tabella 6.2. 

Codificazione della cristianizzazione 



Fonte 1 ° 

Fonte 2 b 

Fonte 3 C 

Fonte 4 * 

Fonte 5’ 

Codice f 

Cesarea Marittima 

2 

2 

2 

2/1 

2 

2 

Damasco 

2 

2 

2 

2/1 

0 

2 

Antiochia 

2 

2 

2 

2/1 

2 

2 

Alessandria 

2 

2 

2 

2/1 

2 

2 

Pergamo 

2 

2 

2 

2/1 

2 

2 

Salamina 

2 

2 

2 

2/1 

2 

2 

Sardi 

2 

2 

2 

2/1 

2 

2 

Smime 

2 

2 

2 

2/1 

0 

2 

Atene 

2 

2 

2 

2/1 

2 

2 

Corinto 

2 

2 

2 

2/1 

0 

2 

Efeso 

2 

2 

2 

2/1 


2 

Roma 

2 

2 

2 

2/1 


2 

Apamea 

1 

1/0 

n 

0 


1 

Cordova 

1 

1/0 


0 


1 

Edessa 

1 

1/0 

I 

2/1 


1 

Siracusa 

1 

1/0 

n 

2/1 


1 

Cartagine 

1 

1/0 


2/1 


1 

Menfi 

2 

1/0 

■ 

2/1 

1 

1 

Mediolanum 

0 

1/0 

0 

0 

0 

0 

Augustodunum 

(Autun) 

0 

1/0 

0 

0 

0 

0 

Cadice 

0 

1/0 

0 

0 

0 

0 

Londra 

0 

1/0 

- 

0 

0 

0 


* Yohanon Aharoni e Michael Avi-Yonah, L'atlante della Bibbia, Piemme, Casale Mon¬ 
ferrato 1987 (cartina delle città in cui sono presenti delle chiese alla fine del I seco¬ 
lo e cartina delle città con chiese alla fine del II secolo). ‘Henry Chadwick e G. R. 
Evans, Atlas of thè Christian Church, Facts on File, New York 1987 (cartina delle città 
che hanno certamente una chiesa alla fine del I secolo). 'Harry Thomas Frank, Di- 
scovering thè Biblical World, ed. riv., Hammond, Maplewood NJ 1988 (cartina delle 
città che hanno una chiesa alla fine del I secolo e prima dell'anno 180 d. C.). d Har- 
nack Adolf, Missione e propagazione del cristianesimo nei primi tre secoli. Bocca, Milano 
1945 (cartina delle città che hanno certamente una chiesa prima dell'anno 180 d. C.). 
*E. M. Blaiklock, The Zondervan Pictorial Bible Atlas, Zondervan, Grand Rapids (MI) 
1972 (cartina tratteggiata per mostrare le città che possedevano una chiesa ala fine 
del I secolo e alla fine del II secolo). 'Nella codificazione utilizzata quando il capi¬ 
tolo apparve sulla rivista «Sociological Analysis», Menfi aveva un punteggio di 2 e 
Cordoba 0 invece di 1. Dopo ulteriori ricerche ho deciso di correggerle. Tuttavia, i 
risultati statistici non sono alterati in modo determinante. 
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Meeks 10 narra di un mercante la cui iscrizione funeraria attesta 
che dalla Frigia si era recato a Roma settantadue volte, copren¬ 
do ima distanza di più di 1600 chilometri e Hock 11 ha calcola¬ 
to che Paolo, negli anni della sua attività missionaria, percorse 
quasi 16.000 chilometri. Come osserva Meeks, «nell'ambito 
dell'Impero romano viaggiavano di più e su più lunghe di¬ 
stanze e con maggior agio di quel che fosse stato mai possibile 
a chiunque in tempi precedenti o di quel che sarebbe stato pos¬ 
sibile alle generazioni successive fino al secolo decimonono» 12 . 

Il mio interesse risiede qui nelle prime conseguenze di 
tutti questi viaggi e scambi commerciali: comunicazioni, 
contatti culturali e reti di relazioni interpersonali fondati sul¬ 
la parentela, l'amicizia o il commercio. Come andrò a espor¬ 
re, si tratta di elementi fondamentali che prepararono la stra¬ 
da ai missionari cristiani - determinarono il tipo di ricezione 
che li attendeva. Propongo di utilizzare la distanza di queste 
città da Gerusalemme come gradiente. 

Visto il nostro interesse, è quindi inadeguato pensare alla 
semplice distanza in linea d'aria, per cui nel fare le misura¬ 
zioni ho cercato di seguire le rotte di viaggio note all'epoca. 
Va inoltre ricordato che la maggior parte degli scambi com¬ 
merciali e dei viaggi su lunga distanza avvenivano via mare 
- Paolo viaggiò tanto via mare quanto via terra. Per questo 
ho immaginato il viaggio via mare quando praticabile, mi¬ 
surando le distanze lungo le rotte conosciute. Per prima co¬ 
sa ho tracciato il percorso da Gerusalemme a una data città 
su una cartina. Poi ho calcolato la distanza utilizzando un 
map meter che offre una misurazione più precisa. Ho com¬ 
piuto diverse volte la stessa misurazione. Ho poi convertito 
la misurazione finale in miglia 13 sulla base della legenda del¬ 
la cartina. È possibile che vi siano lievi errori, ma non mi 
aspetterei errori maggiori del 10% in meno o in più. Per ve¬ 
rificare l'impatto potenziale dell'errore, ho calcolato nuova- 



188 


ASCESA E AFFERMAZIONE DEL CRISTIANESIMO 


mente la distanza lanciando una moneta e aggiungendo o 
sottraendo alle varie misurazioni il 10% a seconda che fosse 
testa o croce. Le misurazioni distorte combaciavano al 99% 
con l'originale ed entrambe hanno prodotto risultati identici 
inserendo altre variabili. 

Queste distanze ci permettono di calcolare fino a che pun¬ 
to i cristiani erano favoriti da precedenti legami con Gerusa¬ 
lemme e con la cultura ebraica, ma ci possono servire anche 
per misurare il grado di romanizzazione e la rigidità del con¬ 
trollo romano in questi centri urbani. Con lo stesso metodo 
ho misurato la distanza di ciascuna delle città da Roma. Infi¬ 
ne ho creato una proporzione tra le due distanze per riassu¬ 
mere il peso relativo dell'influenza romana e di quella ebrai¬ 
ca. Le distanze sono riportate nella tabella 6.3. (la distanza 
tra Atene e Roma è calcolata presupponendo che a Corinto 
la nave non venisse trasportata via terra). 

Nel capitolo 3 ho sottolineato l'importanza della continuità 
culturale nel successo di nuovi movimenti religiosi. Nello spe¬ 
cifico, le persone sono più inclini ad adottare una nuova religione 
nella misura in cui essa conservi una continuità culturale con la/le 
religione/i che esse conoscono già. Nel nostro caso, il cristianesimo 
aveva la strada spianata dove le persone avevano già familia¬ 
rità con la cultura ebraica - i «Timorati di Dio» ne sono un 
esempio. Si trattava di persone che conoscevano la teologia 
ebraica, accettavano l'idea del monoteismo, ma non erano di¬ 
sposte a diventare ebree nel senso etnico per abbracciare ap¬ 
pieno la religione ebraica. Il principio della continuità cultura¬ 
le come elemento che facilitò la diffusione del cristianesimo 
può presumibilmente, in una certa misura, essere calcolato a 
seconda della distanza da Gerusalemme. La tabella 6.4. mostra 
una correlazione negativa tra la distanza da Gerusalemme e la 
cristianizzazione (-.74), aspetto statisticamente significativo. 
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Tabella 6.3. 

Distanze geografiche in miglia 



Da Gerusalemme 

Da Roma 

Alessandria 

350 

1400 

Antiochia 

250 

1650 

Apamea 

280 

1600 

Atene 

780 

1000 

Augustodunum (Autun) 

1920 

525 

Cesarea Marittima 

60 

1575 

Cartagine 

1575 

425 

Cordova 

2440 

1225 

Corinto 

830 

800 

Damasco 

130 

1600 

Edessa 

550 

1775 

Efeso 

640 

1185 

Gadir (Cadice) 

2520 

1200 

Londra 

2565 

1190 

Mediolanum (Milano) 

1900 

260 

Menti 

360 

1500 

Pergamo 

840 

1200 

Roma 

1480 

0 

Salamina 

270 

1450 

Sardi 

700 

1300 

Smime 

820 

1150 

Siracusa 

1100 

375 


La diaspora 

Nel capitolo 3 ho dimostrato come in realtà l'evangelizza¬ 
zione degli ebrei riscosse piuttosto successo e come proba¬ 
bilmente un flusso costante e significativo di ebrei del mon¬ 
do ellenistico convertiti al cristianesimo continuò fino al IV e 
V secolo. Ricapitolando, la mia tesi si fonda su diversi enun¬ 
ciati sociologici. Il primo è la continuità culturale. Il cristia- 
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nesimo infatti non era solo in perfetta continuità con l'ere¬ 
dità culturale degli ebrei della diaspora, ma era anche coe¬ 
rente con la loro componente ellenistica. Il secondo enuncia¬ 
to è il seguente: i movimenti sociali si diffondono principalmente 
attraverso legami interpersonali esistenti o che si formano tra il 
convertito e gli appartenenti al gruppo. E chi erano gli amici o i 
parenti dei primi missionari cristiani partiti da Gerusalem¬ 
me per diffondere la loro fede? Gli ebrei della diaspora, na¬ 
turalmente. Anzi, in realtà molti missionari, tra cui lo stesso 
Paolo, erano ebrei della diaspora. 

Se anche mi sbagliassi sulla durata dell'evangelizzazione 
degli ebrei, è comunque opinione unanime che fino a oltre il 
II secolo essi costituirono la fonte primaria di convertiti. Co¬ 
me spiega Hamack: 

Le sinagoghe nella «Diaspora» [... formarono] i più importanti 
presupposti per la genesi e l'accrescimento di comunità cristia¬ 
ne dell'Impero. La rete delle sinagoghe rappresenta in antece¬ 
denza i punti centrali e le linee della propaganda cristiana. 

La missione della nuova religione, intrapresa in nome del Dio di 
Abramo e di Mosé, trovò un terreno già per essa apparecchiato 14 . 

Perciò, per misurare le influenze culturali ebraiche, oltre al¬ 
la distanza fisica dovremmo cercare di misurare la presenza di 
ebrei nelle città in questione. Non esiste un buon modo per cal¬ 
colare il numero probabile di abitanti ebrei in queste città. In 
mancanza d'altro sono riuscito a risalire a quali di queste città 
avevano una sinagoga intorno all'anno 100. Le informazioni 
raccolte provengono da diversi degli atlanti citati prima, da al¬ 
tri ancora e dall'articolo di MacLennan e Kraabel 15 . Ne è risul¬ 
tata ima variabile dicotomica in cui le città con una sinagoga 
hanno il punteggio di 1 e le altre 0. Le città con il punteggio di 
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uno sono Cesarea Marittima, Damasco, Antiochia, Alessan¬ 
dria, Sardi, Atene, Roma, Corinto ed Efeso. La tabella 6.4. mo¬ 
stra come la correlazione tra le sinagoghe e la cristianizzazione 
sia molto positiva (.69). È chiaro quindi che il cristianesimo si 
radicò prima dove erano presenti comunità ebraiche. 

Che dire invece della cultura romana e del suo potere? 
All'inizio il cristianesimo ebbe più successo nelle città gre¬ 
che e presto dovette affrontare una forte ostilità da parte 
del potere romano. Sembra realistico misurare la potenza 
romana in funzione della distanza - maggiore era la di¬ 
stanza da Roma, minore l'impatto locale della politica ro¬ 
mana. Ancora una volta tracciamo semplicemente le rotte 
commerciali da Roma verso ogni città e misuriamo le di¬ 
stanze. Il nostro interesse è tuttavia incentrato sull'intera¬ 
zione tra la cultura e l'influenza romana e quella orientale, 
per cui divideremo la distanza delle città da Gerusalemme 
per la loro distanza da Roma. Più alto risulterà il rapporto, 
maggiore il peso relativo dell'influenza romana; definire¬ 
mo questa variabile come romanizzazione (naturalmente 
Roma è esclusa dall'analisi). La tabella 6.4. mostra che vi è 
una correlazione negativa (-.42) tra la distanza da Roma e 
la cristianizzazione, ma anche più negativa (-.71) è la corre¬ 
lazione con la romanizzazione. Più romana e meno orienta¬ 
le (greca o ebrea) era l'influenza esercitata sulla cultura di 
una città, più tardi sorse la prima chiesa - naturalmente Ro¬ 
ma è l'ovvia eccezione. 

La tabella 6.5. (p. 192) mostra il risultato ottenuto inse¬ 
rendo i valori della cristianizzazione, le sinagoghe e la ro¬ 
manizzazione in una equazione di regressione. Ciascuna 
delle variabili indipendenti mostra un'influenza notevole, 
e insieme spiegano il sorprendente 67% della varianza nel¬ 
la cristianizzazione. 
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Tabella 6.4. 

Coefficienti di correlazione Pearson 



Popolaz. 
100 d.C. 

Da 

Gerusalemme 

Sinagoghe 

Da Roma 

Romaniz¬ 

zazione 

Gnostici 

Cristianizzazione 

.32 

-.74" 

.69 ‘ 

.42 b 

-.71 

.59* 

Popolazione 







100 d.C 


-.06 

.41 b 

.21 

-.29 

.48* 

Miglia da 







Gerusalemme 



-.46 b 

-.54* 

.68* 

-.49 b 

Sinagoghe 




.28 

-.44 b 

.41 b 

Miglia da Roma 





-.84* 

.37 

Romanizzazione 






-.43 b 


‘ livello di significatività: <.01 
b livello di significatività: <.05 


Tabella 6.5. 

Regressione: la variabile dipendente è la cristianizzazione 


Variabili 

Beta non 

Beta 

Errore 

T 

indipendenti 

standardizzate 

standardizzate 

standard 

1 

Sinagoghe 




3,099* 

Romanizzazione 

1 

-0,499 


-3,317* 

R2 Multipla = 0,672 

Intercetta Y= 1,374 




'Significativo oltre .001 


Gli gnostici 

Nelle aree urbane dell'Impero non vi erano all'epoca so¬ 
lo molti nuovi movimenti religiosi, ma anche diversi cri¬ 
stianesimi. Sorsero quasi subito fazioni che sposavano 
punti di vista piuttosto diversi su Cristo e le Scritture, cia¬ 
scuna delle quali voleva essere il cristianesimo. Con la sco¬ 
perta dei codici di Nag Hammàdi, si è sviluppato un note- 
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vole interesse nei confronti dei gruppi noti come gnostici o 
cristiani gnostici 16 . Grazie a una cartina pubblicata da Lay- 
ton 17 , è stato possibile giungere a una misurazione della 
presenza gnostica simile alla misurazione operata per la 
cristianizzazione. Alle città in cui è nota la presenza di 
gruppi gnostici attivi prima dell'anno 200 è assegnato il 
punteggio di due, mentre le città in cui sorsero gruppi 
gnostici prima dell'anno 400 hanno il punteggio di 1. Le 
città che invece non presentano gruppi gnostici fino all'an¬ 
no 400 hanno un punteggio di 0. Le città con due punti so¬ 
no Alessandria, Antiochia, Cesarea Marittima, Cartagine, 
Efeso, Pergamo, Roma, Sardi e Smirne. Quelle con un pun¬ 
to sono Apamea, Damasco, Edessa e Menfi. Tutte le altre 
hanno zero punti. 

La tabella 6.4. mostra una notevole correlazione positiva 
tra gli gnostici e la cristianizzazione (.59). La presenza degli 
gnostici, in linea con la teoria di Fischer, è inoltre correlata in 
modo significativo al numero degli abitanti. La tabella mo¬ 
stra anche una correlazione significativa tra la presenza de¬ 
gli gnostici e le sinagoghe. Vale la pena esplorare più diffu¬ 
samente queste scoperte. 

Nel secolo scorso si è assistito a un serio dibattito sui le¬ 
gami tra lo gnosticismo da una parte e il cristianesimo e il 
giudaismo dall'altra. Alla fine del XIX secolo, Hamack 18 
classificò gli gnostici come una eresia cristiana, un tipo di 
cristianesimo fortemente ellenizzato. Poco tempo dopo 
però, molti studiosi 19 cominciarono a rivalutare le radici 
ebraiche dello gnosticismo e a considerare il cristianesimo e 
lo gnosticismo come propaggini parallele del giudaismo del I 
secolo. Nonostante il contenuto cristiano di gran parte dei 
codici scoperti a Nag Hammàdi, il dibattito continua e oggi 
la teoria secondo cui i due movimenti erano paralleli ha 
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probabilmente più sostenitori di quella che considera gli 
gnostici principalmente come una corrente interna al cri¬ 
stianesimo. Birger Pearson, facendo eco a Friedlander, so¬ 
stiene questa tesi con grande vigore: «Lo gnosticismo non è, 
in origine, un'eresia "cristiana" ma [...] in realtà è un'eresia 
ebraica» M . 

Se teniamo conto di questo aspetto, la tabella 6.6. (p. 196) 
assume un interesse rilevante. L'analisi della regressione vie¬ 
ne qui utilizzata per valutare gli effetti della presenza cri¬ 
stiana e di quella ebraica sul nascere dello gnosticismo. I ri¬ 
sultati sono significativi - almeno da un punto di vista stati¬ 
stico. Quando gli effetti della cristianizzazione proseguono 
in modo costante, non rimangono diretti effetti ebraici. Men¬ 
tre la presenza ebraica ha un impatto considerevole sulla dif¬ 
fusione del cristianesimo (si veda tabella 6.5.), sulla nascita 
dello gnosticismo sembra avere impatto solo il cristianesi¬ 
mo, il che indica una successione causale perfettamente in li¬ 
nea con la posizione originale di Hamack: il cristianesimo 
ebbe origine come eresia ebraica e inizialmente si rivolse agli 
ebrei, lo gnosticismo invece nacque successivamente come 
eresia cristiana, rivolta per lo più a cristiani (di cui adottò il 
contenuto palesemente antiebraico). 

Ovviamente, la prova statistica non è la dimostrazione 
definitiva che lo gnosticismo era un'eresia cristiana. Sem¬ 
bra però che valga la pena notare in questa sede che chi 
prende parte al dibattito parla due lingue diverse. Per 
quanto ne so, la preoccupazione dei sostenitori delle origi¬ 
ni ebraiche dello gnosticismo è stata quella di far risalire le 
origini di alcuni dei concetti mistici fondamentali degli 
gnostici a precedenti autori ebraici. Osservando la questio¬ 
ne da un punto di vista sociologico però, l'eresia in sé ha 
poco a che fare con l'origine di idee e consiste fondamen- 
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talmente nel tradurre le idee «devianti» in un movimento so¬ 
ciale. In altre parole, possono esistere scritti ereticali, ma so¬ 
lo un essere umano può essere un eretico. L'origine delle 
idee e dei movimenti non deve necessariamente essere, e 
spesso non è, la stessa. Si pensi ai molti gruppi moderni che 
affermano illegittimamente di discendere interamente dai 
culti pagani antichi. A giudicare dalle loro dottrine, la pre¬ 
tesa di avere origini antiche è vera, ma esaminando la loro 
«storia umana» si svelano le loro origini contemporanee. 
Allo stesso modo è possibile che gli autori gnostici fossero 
profondamente influenzati dagli scritti dei precedenti mi¬ 
stici ebrei, senza rappresentare un movimento sociale che 
coesisteva con il cristianesimo e senza provenire da origini 
precristiane. I dati della tabella 6.6. non riguardano l'origi¬ 
ne delle idee gnostiche, ci portano piuttosto a concludere 
che lo gnosticismo, in quanto movimento sociale, era un'e¬ 
resia cristiana. 


Conclusione 

Qualunque sia l'impatto della tabella 6.6. sulle interpreta¬ 
zioni storiche dello gnosticismo, è evidente che le altre sco¬ 
perte di cui abbiamo riferito in questo capitolo non modifi¬ 
cheranno molto la storia sociale dell'ascesa del cristianesimo. 
Anche senza quantificare, ogni storico competente sa che il 
movimento cristiano si è sviluppato in modo più rapido nel¬ 
le città greco-romane dell'Asia Minore, sostenuto dalle gran¬ 
di comunità della diaspora ebraica. Anzi, le scoperte di mag¬ 
giore interesse sono forse quelle che vanno a sostegno della 
tesi di Fischer sulla dimensione delle città e la devianza sub¬ 
culturale. 
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Tabella 6.6. 

Regressione: la variabile dipendente è lo gnosticismo 


Variabili 

indipendenti 

Beta non 

standardizzate 

Beta 

standardizzate 

Errore 

standard 

T 

Cristianizzazione 

Sinagoghe 




2,262 ‘ 
-0,047 

R2 Multipla = 0,344 Intercetta Y = 0,067 


‘Significativo oltre lo .05. 


A mio giudizio, la vera sorpresa è statistica, non numeri¬ 
ca. L'importanza e la stabilità dei risultati statistici sono 
straordinarie e testimoniano chiaramente che una serie di 
dati relativi a queste ventidue città può avere un notevole 
valore per la ricerca - nella misura in cui siamo in grado di 
individuare e fissare variabili interessanti. 

Ho l'impressione che studiosi competenti potrebbero 
creare molte altre variabili. Sarebbe molto interessante gene¬ 
rare tassi che si basino sull'enorme raccolta di iscrizioni, 
sempre con riguardo a queste città (e forse per altri nuclei). 
Visto che gli storici concordano sul fatto che il cristianesimo 
fu una delle molte nuove religioni nate in Oriente, si potreb¬ 
bero ad esempio utilizzare le iscrizioni per calcolare quando 
e dove questi «culti orientali» si guadagnarono un seguito. 
Nel capitolo 9 analizzeremo una di queste variabili per capi¬ 
re se e quando il culto di Iside avesse un tempio in queste 
città, ma se ne potrebbero affrontare molte altre. 

All'inizio avevo sperato di poter offrire una misurazione 
della disorganizzazione sociale di queste città, in particolare 
di quegli elementi che spezzano l'integrazione riducendo la 
forza dei legami interpersonali. È assiomatico che il confor¬ 
marsi alle norme derivi dai legami interpersonali: finché dia- 
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mo importanza alle nostre relazioni con gli altri ci confor¬ 
meremo per conservare la loro stima. Quando alle persone 
mancano legami, esse sono molto più libere di deviare dalle 
norme. In studi contemporanei il comportamento anti¬ 
conformista è fortemente correlato alla mobilità e all'instabi¬ 
lità della popolazione. Per fare un esempio, nelle aree degli 
Stati Uniti e del Canada in cui gran parte della popolazione 
è composta da nuovi arrivati o da persone trasferitesi da po¬ 
co, è alta la percentuale di partecipazione ad attività religio¬ 
se anticonformiste 21 . 

Ho cominciato esaminando i dati relativi al periodo e al 
modo in cui una città venne fondata, o rifondata, e alla ete¬ 
rogeneità etnica della sua popolazione. Mi ha molto colpito 
sapere che sia Corinto che Cartagine erano città disabitate 
quando Cesare decise di rifondarle per insediarvi molte per¬ 
sone «indesiderabili» a Roma. Con loro mandò un gruppet¬ 
to di legionari in pensione che a loro volta portarono in città 
parecchie donne provenienti da villaggi vicini. Come una 
cittadina di frontiera nel West, un luogo selvaggio e immer¬ 
so nella confusione. Procedendo, però, cominciai a capire 
che tutte le città dell'Impero erano incredibilmente disorga¬ 
nizzate, persino messe a confronto con le città in rapida 
espansione e industrializzate del XIX secolo, quelle su cui i 
sociologi hanno espresso giudizi assolutamente negativi. 
Roma aveva conquistato l'unità politica a spese del caos cul¬ 
turale. Nessuno ha colto questo aspetto in modo più lucido 
di Ramsay MacMullen, nella frase di apertura del suo inte¬ 
ressante studio sul paganesimo: 


Era un vero e proprio melting pot. Se ci immaginiamo l'Impero 
britannico di cento anni fa, tutto unito, con tutte le sue parti 
contigue, per cui poter viaggiare [...] da Rangoon a Belfast sen- 
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za avere di mezzo l'oceano, e se quindi potessimo percepire co¬ 
me unico corpo una diversità illimitata di lingue, culti, tradi¬ 
zioni e livelli di educazione, allora avremmo l'impressione del¬ 
la vera natura del mondo mediterraneo nell'[epoca romana]. 22 

Queste sono le ragioni per cui ho smesso di paragonare le 
città sulla base della loro disorganizzazione e nel prossimo 
capitolo mi dedicherò piuttosto a ricostruire come proprio la 
marcata disorganizzazione delle città greco-romane in gene¬ 
rale facilitò l'ascesa del cristianesimo. 


1 Wayne A. Meeks, I cristiani dei primi secoli: il mondo sociale dell'apostolo Pao¬ 
lo, Il Mulino, Bologna 1992. Il titolo originale dell'opera è The First Urban 
Christians, nel titolo italiano si perde il riferimento alla parola «urban». 
[N.d.T.] 

2 Ivi, p. 50. 

3 Lewis Mumford, Forward in Tertius Chandler e Gerald Fox, Three Thou- 
sand Years of Urban Growth, Academic Press, New York 1974, p VII. 
‘Chandler e Fox, Three Thousand cit. 

5 Sono partito dal presupposto che per Chandler e Fox entrambe le città 
possedevano meno di 40.000 abitanti, altrimenti le avrebbero elencate con 
le altre venti. Tuttavia tutte e due le città appaiono spesso in elenchi delle 
città principali del periodo (si veda Robert M. Grant, Augustus to Constun¬ 
tine: The Rise and Triumph of Christianity in thè Roman World, Harper and 
Row, New York 1970), per cui sembra ragionevole supporre che i loro abi¬ 
tanti non fossero molti meno di 40.000. Nello studio di Josiah C. Russell 
Late Ancient and Medieval Population, voi. XLVIII, parte 3 a , Transactions of thè 
American Philosophical Society, American Philosophical Society, Phila- 
delphia 1958, la stima della popolazione di Atene nel secondo secolo è di 
28.000 abitanti. In quel periodo Atene si trovava in un periodo di lento de¬ 
clino demografico per cui mi è sembrato giusto ipotizzare che intorno al¬ 
l'anno 100 la sua popolazione fosse maggiore. Da questi ragionamenti 
proviene la mia stima di 30.000 abitanti. Visto poi che Salamina nel primo 
secolo si trovava in una fase di espansione economica (si veda l'opera a 
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cura di William Smith, Dictionary of Greek and Roman Geography, Walton 
and Maberly, London 1857) ho ritenuto che fosse prudente fare una stima 
che fosse un po' maggiore di quella di Atene, da cui la mia cifra di 35.000 
abitanti. 

6 Adolf Hamack, Missione e propagazione del cristianesimo nei primi tre secoli, 
Bocca, Milano 1945. 

7 E. M. Blaiklock, The Zondervan Pictorial BibleAtlas, Zondervan, Grand Ra- 
pids (MI) 1972; Yohanon Aharoni e Michael Avi-Yonah, L'atlante della Bib¬ 
bia, Piemme, Casale Monferrato 1987; Harry Thomas Frank, Discovering 
thè Biblical World, ed. riv., Hammond, Maplewood (NJ) 1988; Henry 
Chadwick e Gillian Rosemary Evans, Atlas of thè Christian Church, Facts on 
File, New York 1987; Hamack, Missione e propagazione cit. 

“Hamack, Missione e propagazione cit., p. 547. 

9 Claude S. Fischer, Toward a Subcultural Theory of Urbanism, «American 
Journal of Sociology», n. 80, 1975, p. 1328. 
l0 Meeks, I cristiani dei primi secoli cit., p. 64. 

11 Ronald F. Hock, The Social Context of PauTs Ministry: Tentmaking and 
Apostleship, Fortress Press, Philadelphia 1980. 

12 Meeks, I cristiani dei primi secoli cit., p. 63-64. 

13 1 miglio equivale a 1,60934 chilometri. [N.d.T.J 
14 Hamack, Missione e propagazione cit., p. 1. 

15 Robert S. MacLennan e A. Thomas Kraabel, The God-Fearers - A Literary 
and Theological Invention, «Biblical Archaelogy Review», n. 12, settembre- 
ottobre 1986, pp. 47-53. 

16 Bentley Layton, The Gnostic Scriptures, Doubleday, Garden City (NY) 
1987; Michael Williams, The lmmovable Race: A Gnostic Designation and thè 
Theme ofStability in Late Antiquity, Nag Hammàdi Studies, voi. XXIX, E. J. 
Brill, Leiden 1985. 

17 Layton, The Gnostic Scriptures cit., pp. 6-7. 

18 Adolf Hamack, Storia del dogma, Claudiana, Torino 2006. 

19 Ad esempio Moritz Friedlander, Der vorchristliche judische Gnostismus, 
Vandenhoeck & Ruprecht, Gottingen 1898. 

20 Birger A. Pearson, Friedlander Revisited: Alexandrian Judaism and Gnostic 
Origins, «Studia Philonica», n. 2,1973, p. 35. 

21 Rodney Stark, William Sims Bainbridge, The Future of Religion: Seculari- 
zation, Revival, and Cult Formation, University of California Press, Berkeley- 
Los Angeles 1985. 

22 Ramsay MacMullen, Paganism in thè Roman Empire, Yale University 
Press, New Haven 1981, p. XI. 




Capitolo 7 


Il caos urbano e la crisi: il caso di Antiochia * 


Il cristianesimo nacque come movimento urbano 1 e il 
Nuovo Testamento fu scritto da persone istruite. Molti stu¬ 
diosi ritengono che il Vangelo di Matteo sia stato scritto ad 
Antiochia, all'epoca la quarta città dellTmpero romano per 
grandezza. 

Se vogliamo capire in che modo l'ascesa del cristianesimo 
venne modellata dall'ambiente socioculturale di coloro che 
per primi si accinsero a scrivere, dobbiamo comprendere la 
composizione urbana e sociale della città greco-romana. 
Inoltre, se vogliamo comprendere l'enorme successo popola¬ 
re avuto dalle comunità cristiane delle origini dobbiamo 
comprendere come il messaggio del Nuovo Testamento e le 
relazioni sociali che sosteneva dessero una risposta ai gravi 
problemi che affliggevano le città nel mondo antico. Anche 
in questo caso Antiochia riveste un interesse particolare per¬ 
ché fu insolitamente ricettiva verso il movimento cristiano, 
accogliendo quasi dall'inizio una comunità relativamente 
numerosa e benestante 2 . 

‘Una prima versione di questo capitolo è apparsa con il titolo Antioch as 
thè Social Situationfor Matthew's Gospel, in David L. Balch (a cura di), Social 
History of thè Matthean Community, Fortress Press, Philadelphia 1991, pp. 
189-210. 
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In questo capitolo cercherò di tracciare una descrizione 
generale delle città greco-romane - con un'attenzione parti¬ 
colare ad Antiochia - perché al lettore sia chiara quale fosse 
la realtà concreta della vita cittadina quotidiana. Com'era vi¬ 
vere in quei luoghi? Sinceramente, mi ha molto sorpreso sco¬ 
prire quanto sia arduo trovare una risposta. Anche gli studi 
che, a giudicare dal titolo, riguardano le città dell'antichità 
classica, solitamente non affrontano affatto la concreta realtà 
cittadina. Il famoso studio di Numa-Denis Fustel de Coulan- 
ges La città antica, pubblicato nel 1864 (che peraltro mi è sta¬ 
ta consigliata come una vera eccezione rispetto a questi temi) 
non si occupa assolutamente della cultura e dei costumi del¬ 
l'epoca classica e il titolo fa semplicemente riferimento al 
contesto urbano. La città in sé avrebbe potuto benissimo es¬ 
sere un'invenzione della fantasia, perché non si spende una 
sola parola in riferimento a strade, fogne, sistemi idraulici, 
forniture d'acqua, edifici, industria, mercati, enclave etniche, 
crimine, immondizia, mendicanti o a qualunque altra realtà 
della vita cittadina. La parola «casa», ad esempio, appare so¬ 
lo di passaggio, ma non ne viene descritta nessuna. 

Si pensi poi al recente studio di Mason Hammond, che ri¬ 
porta un titolo molto simile, The City in thè Ancient World 3 , 
pubblicato per il progetto di Harvard sulla storia urbana. 
L'indice analitico del volume appare estremamente interes¬ 
sante. La voce «cittadinanza romana» rimanda a ben venti- 
quattro diverse pagine del volume. Appaiono anche voci co¬ 
me Romolo, guerra di Troia, Bomeo e Pleistocene. Ma nel¬ 
l'indice non appare alcuna delle parole che vado a elencare: 
acquedotto, terme, bagni, strutture, edifici, crimine, morte, 
malattie, ambiente, epidemie, etnico, escrementi, cibo, com¬ 
bustibile, immondizia, case, abitazioni, alloggi, concime, tu¬ 
bature, pestilenze, sistema idraulico, latrine, fognature, fu- 



IL CAOS URBANO E LA CRISI: IL CASO DI ANTIOCHIA 


203 


mo, strade, urina, bucato, rifiuti e acqua. L'omissione di que¬ 
ste voci riflette il fatto che anche questo studio si occupa del¬ 
la cultura e della storia politica e militare dell'antichità, ma 
decisamente non della città. Solo The Ancient Roman City di 
John E. Stambaugh 4 costituisce una bella eccezione alla re¬ 
gola, anzi, l'opera mi ha aiutato nella ricerca di fonti prezio¬ 
se grazie alle quali sono riuscito a documentare aspetti che 
in un primo momento ero stato costretto a dedurre sulla ba¬ 
se di quanto si sa delle realtà urbane premodeme in genera¬ 
le. Un po' di tempo dopo aver pubblicato il saggio da cui è 
nato questo capitolo mi sono poi imbattuto nel saggio di 
Jéróme Carcopino intitolato La vita quotidiana a Roma all'apo¬ 
geo dell'Impero. Naturalmente si tratta di un classico. Non es¬ 
sendo un esperto di storia del cristianesimo delle origini né 
della storia di Roma (o di nessun altro tipo di storia, in ve¬ 
rità), ho scoperto in modo casuale persino le opere fonda- 
mentali. In ogni caso, in Carcopino ho trovato la mia guida: 
egli ha sfruttato la sua assoluta padronanza delle fonti anti¬ 
che e dell'archeologia moderna per esplorare persino gli 
aspetti più triviali della vita quotidiana. 

Guidato da Stambaugh e Carcopino e attingendo alle ab¬ 
bondanti informazioni di demografia storica su città pre¬ 
modeme in altre ere, sono riuscito a risalire alle caratteristi¬ 
che fondamentali delle città in cui il movimento cristiano si 
affermò: il loro straordinario livello di disordine urbano, la 
disorganizzazione sociale, la sporcizia, le malattie, la mise¬ 
ria, la paura e il caos culturale. In questo capitolo descriverò 
le realtà cittadine dell'antichità classica con particolare at¬ 
tenzione per Antiochia, in modo da preparare il terreno per 
le tesi che saranno sviluppate nei capitoli conclusivi - le 
condizioni in cui versavano le città diedero al cristianesimo 
l'opportunità di sfruttare al massimo gli enormi vantaggi 
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che esso aveva rispetto al paganesimo e ad altri movimenti 
religiosi dell'epoca, nel rappresentare una soluzione a tali 
problemi. 


Le origini materiali della miseria urbana cronica 

Prima di tutto va sottolineato che le città del mondo gre¬ 
co-romano erano piccole, sia in termini di dimensioni che 
di popolazione. Quando Antiochia venne fondata, intorno 
al 300 a.C., le mura comprendevano un'area leggermente 
più piccola di due chilometri quadrati e mezzo, disposta 
lungo un asse che andava da sudovest a nordest. Col tem¬ 
po, la città crebbe fino a raggiungere all'incirca tre chilo¬ 
metri di lunghezza e uno e mezzo di larghezza 5 . Similmen¬ 
te a molte altre città romane, le dimensioni di Antiochia 
erano ridotte perché originariamente fu fondata come for¬ 
tezza 6 . Una volta fatta erigere la cinta muraria, era molto 
costoso ingrandirla. 

È sconcertante come la popolazione della città potesse es¬ 
sere così numerosa in un'area così piccola: alla fine del I se¬ 
colo la popolazione complessiva di Antiochia era di circa 
150.000 abitanti 7 . La cifra si riferisce agli abitanti della città 
vera e propria, vale a dire a coloro che vivevano all'intemo 
delle mura o forse immediatamente fuori da esse, mentre 
non include chi viveva nelle proprietà rurali vicine o nelle 
varie comunità satellite come Dafne 8 . Data la popolazione e 
le dimensioni della città è facile calcolare che la densità de¬ 
mografica di Antiochia fosse approssimativamente di 75.000 
abitanti ogni due chilometri e mezzo quadrati o di 117 abi¬ 
tanti per acro [un acro corrisponde a 4.046,856 m 2 , N.d.T.]. 
Per fare un confronto con la realtà contemporanea, a Chica- 
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go ci sono 21 abitanti per acro, a San Francisco 23 e in tutta 
la città di New York 37. Persino l'isola di Manhattan possie¬ 
de solo 100 abitanti per acro - e si ricordi che gli abitanti di 
Manhattan vivono in edifici che si sviluppano verticalmen¬ 
te, mentre nelle città antiche le persone erano ammassate in 
strutture che solo di rado superavano i cinque piani. A Roma 
era vietato costruire edifici privati alti più di 20 metri. No¬ 
nostante vi fossero queste limitazioni di altezza, spesso gli 
edifici crollavano. Carcopino riferisce che a Roma «i crolli di 
edifici e le loro demolizioni preventive non cessarono di 
riempire l'Urbe del loro fracasso, e gli inquilini dell'insula 
[casa di affitto con più appartamenti, N.d.T.] vivevano nel 
continuo timore che questa crollasse loro sulla testa» 9 . Le 
abitazioni crollavano perché erano costruite in modo preca¬ 
rio e perché i piani superiori, i meno desiderabili, ospitava¬ 
no i poveri, che li gremivano al punto che i piani superiori 
divennero più pesanti dei piani sottostanti e più di quanto 
potessero sopportare le travi e le fondamenta. Se consideria¬ 
mo poi che ad Antiochia vi furono spesso terremoti, è inve¬ 
rosimile che in città vi fossero numerose abitazioni a più pia¬ 
ni, per cui probabilmente era più affollata di Roma. Si ricor¬ 
di poi che i newyorkesi non dividono i loro spazi con il be¬ 
stiame, né le loro strade sono ostruite da cavalli e buoi. 

Il paragone con la densità demografica del mondo con¬ 
temporaneo sembra già impressionante, ma l'affollamento 
calcolato fin qui è assolutamente sottostimato perché ampie 
aree delle città greco-romane erano occupate da edifici pub¬ 
blici, monumenti e templi. A Pompei l'area pubblica am¬ 
montava al 35% dell'estensione cittadina 10 a Ostia al 43% 11 e 
a Roma l'area monumentale occupava metà della città 12 . Se 
presupponiamo che Antiochia fosse una città nella media, 
per calcolarne la densità demografica dobbiamo sottrarre il 
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40% della sua estensione. Ne risulta così una nuova stima di 
195 persone per acro, sicuramente meno di quanto calcolato 
da Stambaugh 13 (302 persone per acro a Roma), ma molto vi¬ 
cina alla cifra proposta invece da MacMullen 14 , secondo cui 
Roma contava 200 abitanti per acro. Sembra comunque che 
entrambe le città fossero più popolate di Corinto, che secon¬ 
do la mia stima aveva una densità di circa 137 persone per 
acro. Per fare un paragone, la densità demografica della 
Bombay dei giorni nostri è di 183 per acro e quella di Cal¬ 
cutta è 122. 

Neanche queste cifre riescono però a dare un'idea com¬ 
pleta della realtà quotidiana di queste città. Come fa notare 
Micheal White IS , molti autori immaginano che tutti vivesse¬ 
ro in enormi case con atrio simili a quelle costruite dalla 
MGM per il film Ben-Hur 16 ; nella realtà gran parte della po¬ 
polazione viveva in piccoli cubicoli aH'intemo di abitazioni 
a più piani. Carcopino calcola che a Roma c'era «un rappor¬ 
to di uno a ventisei tra le abitazioni private e i fabbricati da 
affitto» 17 , e suggerisce che si tratti di un rapporto piuttosto 
comune nelle città dell'antichità classica. In queste abitazio¬ 
ni l'affollamento era intollerabile; di rado gli inquilini ave¬ 
vano a disposizione più di una stanza, in cui «si stipavano 
famiglie intere» 18 Perciò, come riporta Stambaugh, la privacy 
era «una cosa difficile da ottenere» 19 . Gli edifici non erano in¬ 
credibilmente affollati solo all'interno, anche le strade erano 
così strette che affacciandosi alla finestra si poteva chiacchie¬ 
rare senza alzare la voce con chi viveva nell'edificio di fron¬ 
te. Le famose arterie principali di Roma come la Via Appia o 
la Via Latina avevano una larghezza che oscillava tra i 4,8 e 
i 6,5 metri! La legge romana prescriveva una larghezza di al¬ 
meno 2,9 metri 20 per le strade di Roma, ma in molte zone cit¬ 
tadine vi erano solo vicoli. Si pensi che persino la principale 
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arteria di Antiochia, ammirata in tutto il mondo greco-roma¬ 
no, era larga poco più di nove metri 21 . 

Le condizioni erano peggiorate dal fatto che le abitazioni 
non avevano forni o focolari. Si cucinava su braci di legna o 
di carbone, uniche fonti anche per il riscaldamento; non esi¬ 
stevano camini, per cui d'inverno le stanze erano sempre fu¬ 
mose. Le finestre venivano «chiuse» solo con «tele o pelli 
agitate dal vento e battute dalla pioggia» 22 , per cui le corren¬ 
ti d'aria evitavano l'asfissia. Le correnti però aumentavano il 
pericolo che si diffondessero velocemente gli incendi e «l'os¬ 
sessione [del fuoco è comune a ricchi e poveri]» 23 . 

Packer 24 dubita che le persone potessero trascorrere mol¬ 
to tempo in alloggi così affollati e squallidi, e giunge alla 
conclusione che il tipico residente di una città greco-romana 
passava la vita per lo più in luoghi pubblici e che media¬ 
mente «la dimora serviva solo come luogo in cui dormire e 
conservare le proprietà» 25 . 

Quando la densità demografica è alta una cosa è certa: 
sorgono gravi problemi di igiene. Fino a quando non ho sco¬ 
perto l'opera di Carcopino, tuttavia, ho trovato davvero dif¬ 
ficile scoprire particolari sulle fognature, i sistemi idraulici, 
l'immondizia o persino la fornitura d'acqua di queste città 
antiche. Si potrebbe trascorrere una giornata intera a sfoglia¬ 
re gli indici di moltissime studi sulla Grecia e su Roma anti¬ 
ca senza trovare nessuna di queste parole. Ovviamente gli 
acquedotti vengono citati spesso, così come i bagni e le latri¬ 
ne pubbliche, spesso costruite vicino ai bagni. Va benissimo 
ammirare i romani per i loro acquedotti e i loro bagni terma¬ 
li, ma non dobbiamo tralasciare un fatto evidente: la densità 
di uomini e animali delle città antiche avrebbero sovraccari¬ 
cato persino i sistemi di fognatura, di distribuzione dell'ac¬ 
qua e di smaltimento dei rifiuti dell'epoca moderna. Si ricor- 
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di inoltre che non esisteva sapone. Risulta quindi evidente che 
con la tecnologia disponibile al tempo, la città e i suoi abi¬ 
tanti devono essere stati estremamente sporchi. 

Si pensi ad esempio alle forniture d'acqua. È vero che gli 
acquedotti portavano l'acqua in molte città, ma una volta ar¬ 
rivata era conservata e distribuita malamente. In genere in 
città l'acqua veniva pompata alle fontane e agli edifici pub¬ 
blici come i bagni termali. Una parte veniva indirizzata alle 
case delle persone molto ricche. Tutti gli altri cittadini dove¬ 
vano invece portarsi l'acqua a casa trasportandola in brocche, 
cosa che ne riduceva necessariamente di molto l'uso. Non po¬ 
teva essercene molta per lavare i pavimenti o per fare il bu¬ 
cato, né per lavarsi, e dubito fortemente che i bagni pubblici 
fossero un servizio pubblico veramente accessibile a tutti. 
L'aspetto peggiore era poi che l'acqua era spesso contamina¬ 
ta. Nel suo straordinario studio sulla tecnologia greca e ro¬ 
mana, Kenneth D. White 26 osserva che, pur provenendo da 
acquedotti, da sorgenti o da pozzi, in tutte le grandi città del 
mondo classico l'acqua veniva immagazzinata in cisterne. 
Inoltre fa notare che 1'«acqua non trattata [, ...] quando sta¬ 
gna, facilita la crescita di alghe e di altri organismi che la ren¬ 
dono maleodorante, sgradevole e dopo un po' non potabile» 
27 . Non sorprende allora il consiglio di Plinio: «Meglio far 
sempre bollire l'acqua» 28 . 

Un'analisi accurata sfata anche l'idea che queste città an¬ 
tiche godessero di efficienti sistemi di fognatura e di servizi 
igienico-sanitari. È vero che attraverso una fogna sotterranea 
l'acqua fluiva dai bagni di Roma alle vicine latrine pubbliche 
e da qui all'esterno della città, ma cosa succedeva nella re¬ 
stante area urbana? Naturalmente è assurdo supporre che le 
masse di disgraziati che popolavano Roma si immergessero 
ogni notte nelle terme, intrattenendosi amichevolmente con 
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senatori e cavallerizzi (oltre che dal punto di vista sociale, la 
cosa era impossibile anche da quello pratico, data la capien¬ 
za delle terme), così come è ugualmente sciocco pensare che 
tutti corressero alle latrine pubbliche ogni volta che la natu¬ 
ra chiamava. Fino all'epoca moderna, a Roma e in tutte le 
città si sono utilizzati pitali e fosse che fungevano da latrine. 
Stambaugh 29 suggerisce anzi che in gran parte delle abita¬ 
zioni si utilizzavano esclusivamente i pitali. Per lo più, le 
fogne erano sostituite da fossati a cielo aperto in cui veniva 
scaricato il contenuto dei pitali e l'acqua sporca. Va inoltre 
ricordato che spesso i pitali venivano svuotati di notte get¬ 
tando il contenuto dalle finestre dei piani superiori degli 
edifici 30 . Ecco la descrizione fornita da Carcopino: 

C'erano, tuttavia, degli sciagurati che ritenevano questi luoghi 
di scarico troppo lontani e le loro scale troppo ripide, e, per ri¬ 
sparmiarsi la fatica di andare fin là, gettavano dalla finestra nel¬ 
la strada il contenuto dei loro vasi da notte. Tanto peggio per i 
passanti che capitavano a tiro di tali disgustose traiettorie! Ai 
malcapitati, insudiciati o addirittura storpiati, come nelle satire 
di Giovenale, non restava che sporgere denunce contro ignoti. 
E, come appare da parecchi passi del Digesto, i giureconsulti 
classici non disdegnavano di considerare tali reati. 31 

Vista la scarsità d'acqua e di servizi igienico-sanitari e 
l'incredibile affollamento di uomini e animali, gran parte 
delle persone che popolavano queste città vivevano nello 
sporco più di quanto ci si possa immaginare. Le piccole stan¬ 
ze delle abitazioni erano fumose, buie, spesso umide e sem¬ 
pre sporche. Tutto era pervaso dall'odore di sudore, urina, 
feci e marcio: «Polveri, detriti, sporcizie, e [...] infine corre¬ 
vano le cimici» 32 . All'esterno, per strada, la situazione non 
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migliorava di molto. Fango, fogne a cielo aperto, letame e 
folla. A volte persino i cadaveri - di adulti come di neonati - 
venivano solo spinti in strada e poi abbandonati ”. Le fami¬ 
glie più ricche avevano a disposizione spazi ampi e pulizia, 
ma non potevano evitare che la sporcizia e il degrado circo¬ 
stanti penetrassero nelle loro case. Il fetore di queste città do¬ 
veva essere opprimente per molti chilometri - in particolare 
col caldo - e ne devono aver sofferto anche i romani più ric¬ 
chi. Non sorprende che amassero tanto l'incenso. Per non 
parlare del fatto che queste città erano probabilmente invase 
da mosche, zanzare e altri insetti che abbondano dove c'è 
molta acqua stagnante e immondizia abbandonata. E come i 
cattivi odori, gli insetti sono molto democratici. 

La presenza costante di sporcizia, insetti e affollamento 
significa malattie. Questo è vero soprattutto quando una so¬ 
cietà non conosce gli antibiotici o non sa dell'esistenza dei 
germi. Anche in questo caso parole come «epidemie», «pe¬ 
stilenze» o finanche «malattie» non compaiono quasi mai ne¬ 
gli studi sulla società greca o romana antica o sulla nascita 
del cristianesimo. Sembra incredibile, non solo perché il 
mondo dell'antichità classica veniva periodicamente colpito 
da epidemie mortali, ma anche perché malattie e problemi fi¬ 
sici erano probabilmente le questioni dominanti della vita 
quotidiana dell'epoca M . Una recente analisi di resti fecali 
umani decomposti provenienti da un pozzo nero di Gerusa¬ 
lemme ha rilevato ad esempio un'abbondanza di uova di te¬ 
nia e di vermi tricocefali, a indicare «l'ingestione di cibi con¬ 
taminati dalle feci o [...] la conduzione di una vita poco igie¬ 
nica in cui le persone entrano a contatto con gli escrementi 
umani» 35 . Nessuno dei due parassiti intestinali è fatale, ma 
entrambi provocano anemia e rendono le persone infette più 
vulnerabili ad altre malattie. Inoltre, vista la diffusione pres- 
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soché universale di queste infezioni parassitarle, senza dub¬ 
bio la gran parte delle persone aveva anche «altri batteri di 
origine fecale e malattie protozoarie». 

Le città greco-romane erano luoghi esposti alle malattie 
infettive - è stato sempre così nei centri urbani. Anzi, fino al 
XX secolo le città dell'Europa occidentale e del Nord Ameri¬ 
ca avevano un tasso di mortalità così alta che il livello della 
popolazione fu mantenuto costante solo grazie aH'immigra- 
zione interna dalle campagne 36 . Se questo vale per città rela¬ 
tivamente moderne, si pensi come dovevano essere nell'an¬ 
tichità luoghi come Roma e Antiochia. Boak sostiene che le 
città dell'Impero romano, per compensare la mortalità citta¬ 
dina, necessitavano di immigrazioni interne così consistenti 
che con la diminuzione della popolazione rurale le città ro¬ 
mane devono aver cominciato a spopolarsi 37 . 

Nel capitolo 5 abbiamo fatto menzione dell'alto tasso di 
mortalità nell'Impero. Gli storici della demografia concor¬ 
dano sul fatto che «la vita media degli antichi era molto bre¬ 
ve» M . Per quanto poi vi sia un certo disaccordo tra coloro 
che hanno tentato di risalire alla speranza di vita media dal¬ 
le iscrizioni funerarie romane 39 , nessuno afferma che alla 
nascita la speranza di vita media fosse superiore a trent'an- 
ni - e probabilmente anche meno 40 . 

È importante sottolineare che in luoghi in cui la mortalità 
è molto alta, non stanno molto bene neanche coloro che so¬ 
pravvivono. Gran parte delle persone che abitavano in città 
soffrivano di problemi cronici di salute che procuravano do¬ 
lori e un grado di invalidità fisica che li avrebbe presto por¬ 
tati alla morte. Stambaugh scrive che rispetto alle città mo¬ 
derne, i segni delle malattie erano chiaramente visibili sulle 
strade delle città: «Nelle fonti vengono continuamente citati 
occhi gonfi, rash cutanei e arti mancanti come parte della 
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scena urbana» 41 . Bagnali riferisce che in un'epoca in cui non 
esisteva la fotografia o le impronte digitali, i contratti scritti 
fornivano informazioni dettagliate sulle persone e «in gene¬ 
rale includono le loro caratteristiche deformazioni, per lo più 
cicatrici» L'autore prosegue poi citando un papiro (P. 
Abinn. 67v) che elenca una serie di persone che avevano con¬ 
tratto debiti, tutte con cicatrici. Bagnali osserva anche che 

nell'antichità chi scriveva lettere era ossessionato dagli auguri 
di buona salute, da riferimenti alla salute del mittente e do¬ 
mande sulla salute del destinatario. Al lettore moderno potreb¬ 
be apparire solo una formula di cortesia. [...] Ma sarebbe sba¬ 
gliato. Ci sono forti espressioni di rimprovero verso i corri¬ 
spondenti che non informano sulla propria salute, espressioni 
come: «Sono sorpreso che fino a questo momento non mi ab¬ 
biate scritto nulla della vostra salute ». 43 

Inoltre abbiamo già visto come in epoca classica le donne 
soffrissero particolarmente a causa di infezioni croniche le¬ 
gate al concepimento e all'aborto. Non sorprenderà scoprire 
che la guarigione fosse un aspetto centrale sia del paganesi¬ 
mo che del primo cristianesimo 44 . 


Caos sociale e miseria urbana cronica 

L'immagine della città antica fornita dagli storici è per lo 
più quella di un luogo in cui gran parte della popolazione - 
sia ricca che povera - vi risiedeva da diverse generazioni. 
Nulla potrebbe essere più lontano dalla verità, in particolare 
nei primi secoli dell'era cristiana. Come si è già osservato, 
per mantenere la propria popolazione, le città avevano biso- 
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gno di un flusso continuo e abbondante di nuovi cittadini. Di 
conseguenza, una parte considerevole della popolazione era 
sempre costituita da persone giunte in città di recente - le 
città greco-romane erano popolate da stranieri. 

Sappiamo bene che nel mondo urbano contemporaneo la 
percentuale di crimini è altamente correlata al tasso di ri¬ 
cambio della popolazione. In aree urbane o città in cui vivo¬ 
no nuovi arrivati il crimine e la delinquenza sono più alti 45 . 
Questo avviene perché, dove è presente un numero elevato 
di nuovi arrivati, le persone non hanno legami interpersona¬ 
li che li obbligano a un ordine morale (si veda il capitolo 1). 
Le città dell'antichità classica dovevano quindi essere in ba¬ 
lia di crimini e disordini, in particolare di notte. Ed era pro¬ 
prio così. Carcopino ci descrive la situazione: 

La notte cade sulla città come l'ombra di un pericolo, diffuso, 
misterioso, terribile. Ognuno se ne toma a casa, ci si serra den¬ 
tro e ci si barrica. Le botteghe tacciono ovunque, le catene di si¬ 
curezza si tendono dietro i battenti delle porte [...]. 

I ricchi, se devono uscire, si fanno accompagnare da schiavi che 
portano fiaccole per illuminare e proteggere la loro Marcia. [...] 
Giovenale dice sospirando che recarsi a una cena, senza prima 
aver fatto testamento può essere considerata una negligenza. 
[...] basta sfogliare il Digesto e notarvi i passaggi [che dimo¬ 
strano in che misura i criminali] pullulavano in Roma . 46 

L'eterogeneità culturale dell'Impero era già di per sé no¬ 
tevole e le ondate di nuovi arrivi frammentavano ulterior¬ 
mente le comunità locali in diverse etnie. Antiochia ci offre 
un esempio significativo. 

Quando venne fondata da Seleuco I, Antiochia fu divi¬ 
sa in due parti principali - una per i siriani e una per i gre- 
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ci - e, dopo una realistica valutazione dei rapporti esisten¬ 
ti tra le due etnie, il re fece separare le due aree con delle 
mura 47 . Secondo Downey 4 *, i primi insediamenti erano po¬ 
polati da ex soldati dell'esercito macedone di Seleuco, cre¬ 
tesi, ciprioti, argivi, originari di Eraclea (precedentemente 
insediati sul monte Silpio), ateniesi di Atigonia, ebrei ori¬ 
ginari dalla vicina Palestina (alcuni dei quali avevano ser¬ 
vito nell'esercito di Seleuco come mercenari), siriani au¬ 
toctoni e numerosi schiavi di diverse origini. Quando la 
città s'ingrandì, la popolazione ebraica aumentò in modo 
marcato 49 . Nel 64 a.C l'Impero conquistò la città, che co¬ 
minciò a essere popolata anche da numerosi romani. Nei 
giorni del dominio romano la città attirò afflussi di galli, 
germani e altri «barbari», alcuni portati come schiavi e al¬ 
tri come legionari. Smith sostiene che «i cittadini erano di¬ 
visi in 18 tribù, distribuite localmente» 50 . Immagino inten¬ 
desse dire che ad Antiochia esistevano diciotto quartieri 
etnici identificabili. 

Ramsay MacMullen descrive il mondo romano del pe¬ 
riodo come un «vero e proprio melting pot» 51 . Non è però 
chiaro fino a che punto vi fosse una vera integrazione cul¬ 
turale. Sembra evidente che l'integrazione sociale all'inter¬ 
no di queste città fosse gravemente ostacolata da nette divi¬ 
sioni etniche interne, che si traducevano nella delimitazione 
delle zone di ogni singola etnia. La diversità etnica e il co¬ 
stante afflusso di nuovi arrivati rendeva difficile l'integra¬ 
zione sociale, esponendo gli abitanti a una serie di conse¬ 
guenze dannose, tra cui un'alta percentuale di devianza o di 
disordine sociale. Anzi, questa è una delle ragioni principa¬ 
li per cui le città greco-romane erano così esposte al perico¬ 
lo delle rivolte. 
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Disastri naturali e sociali 

Quando osserviamo le maestose rovine delle città dell'an¬ 
tichità classica tendiamo a immaginarle come estremamente 
solide e permanenti - dopo tutto sono state costruite in pie¬ 
tra e sono durate secoli. Ma si tratta per lo più di un'illusio¬ 
ne. Ciò che vediamo sono semplicemente le ultime rovine di 
città distrutte più volte. Le strutture architettoniche delle 
città antiche erano precarie quanto le loro popolazioni; le 
città subivano spesso processi di depopolamento e ripopola¬ 
mento, con conseguente mutazione della loro composizione 
etnica. Il noto storico della medicina Arturo Castiglioni os¬ 
serva che «ci furono terribili epidemie che distrussero intere 
città, a volte accompagnate da inondazioni e da terremoti, 
molto frequenti in Italia nei primi secoli della nostra era» 52 . 

Le catastrofi non avvenivano solo in Italia. Le città dell'A¬ 
sia Minore erano ancora più afflitte da disastri naturali, per 
non parlare delle devastazioni provocate da campagne mili¬ 
tari e insurrezioni. Accennerò ora alla serie di disastri natu¬ 
rali e sociali che colpirono Antiochia, esempio significativo e 
piuttosto tipico. Per l'elenco non ho condotto un'indagine ac¬ 
curata delle fonti, ma mi sono affidato principalmente a 
Downey 53 . Probabilmente la lista è incompleta e ho anche 
omesso di citare le diverse alluvioni perché non causarono 
perdite significative. Esso dimostra comunque quanto le città 
antiche fossero vulnerabili ad attacchi, incendi, terremoti, ca¬ 
restie, epidemie e rivolte devastanti. La litania dei disastri è 
così sconcertante che diventa difficile comprendere quale si¬ 
gnificato possano aver avuto per gli uomini del tempo. 

Nel corso dei circa seicento anni di intermittente dominio 
romano, Antiochia venne attaccata da forze nemiche ben un¬ 
dici volte e depredata e saccheggiata in cinque di queste oc- 
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casioni. La città venne anche cinta d'assedio due volte, ma 
non capitolò. Venne inoltre bruciata completamente o in 
gran parte quattro volte, di cui tre accidentalmente e una 
volta quando i persiani la raserò suolo dopo aver saccheg¬ 
giato gli oggetti di valore e aver fatto prigioniera la popola¬ 
zione sopravvissuta. Siamo abituati a immaginare templi ed 
edifici pubblici in pietra, per cui è facile dimenticare che il re¬ 
sto degli edifici delle città erano principalmente strutture di 
legno ricoperte, altamente infiammabili e molto vicine tra lo¬ 
ro. Gli incendi erano frequenti e non esistevano pompe con 
cui affrontarli. Oltre ai quattro menzionati prima, grossi in¬ 
cendi furono appiccati anche nel corso delle sei principali ri¬ 
volte che tormentarono la città. Per rivolte principali intendo 
quelle in cui vennero provocati notevoli danni e numerosi 
morti, distinte dalle frequenti rivolte cittadine in cui moriro¬ 
no solo poche persone. 

In questi sei secoli si verificarono ad Antiochia letteral¬ 
mente centinaia di terremoti; otto di questi furono così gravi 
che andò distrutto quasi tutto e un numero enorme di per¬ 
sone perirono. Altri due terremoti furono quasi altrettanto 
gravi. Inoltre la città fu colpita da almeno tre epidemie mor¬ 
tali - ciascuna con tassi di mortalità superiori al 25%. Per fi¬ 
nire, ci furono almeno cinque carestie gravi. In totale si con¬ 
tano quarantuno catastrofi naturali o di origine sociale, una 
media di una ogni quindici anni. 

Per quali ragioni le persone si ostinavano a tornare e a ri¬ 
costruire le proprie case? I soli terremoti avrebbero dovuto 
indurre i cittadini ad abbandonare la città. La risposta è sem¬ 
plice. Antiochia era strategicamente in una posizione molto 
importante, essendo la roccaforte principale da cui difende¬ 
re il confine con la Persia. Moses I. Finley spiega 
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[La] posizione si adatta in modo perfetto al controllo del Vicino 
Oriente siriano. Si trova nell'estremità sudoccidentale della fer¬ 
tile piana di Amik, in un punto in cui il fiume Orante (il mo¬ 
derno Nahr el 'Asi) taglia attraverso le montagne per sfociare in 
mare. Antiochia è nel punto focale per le comunicazioni con la 
Palestina verso sud attraverso i fiumi Orante e Giordano e ver¬ 
so est con l'Eufrate attraverso Aleppo 54 . 

Si può dire che Antiochia era una fortezza che controllava 
l'Oronte - il fiume era attraversato da sette ponti e il luogo 
principale in cui sorgevano edifici pubblici, incluso il palaz¬ 
zo reale e il circo, era un'isola circondata da due canali del 
fiume. Barbara Levick sostiene che «i romani pensavano fos¬ 
se pericoloso lasciare un sito del genere senza sorveglianza e 
vi insediarono veterani il prima possibile» 55 . Ovunque Roma 
insediò le proprie colonie, vi era sempre un afflusso di civili 
che si stanziavano alla ricerca di opportunità economiche. In 
tal modo Antiochia continuò a cambiare governanti, a esse¬ 
re ricostruita e ripopolata. Anzi, la città perdurò fino a esse¬ 
re più volte strappata dai bizantini e dai crociati al dominio 
islamico. 

Il vero ritratto di Antiochia all'epoca del Nuovo Testa¬ 
mento è quello di una città piena di miseria, pericolo, paura, 
disperazione e odio. Una città in cui in media le famiglie 
conducevano una vita squallida in quartieri sudici e gremiti, 
dove almeno la metà dei figli moriva alla nascita o durante 
l'infanzia, e dove gran parte dei bambini che riuscivano a so¬ 
pravvivere perdevano almeno un genitore prima di rag¬ 
giungere la maturità. Una città piena di odio e paura, che na¬ 
scevano da forti antagonismi etnici esacerbati dal costante 
afflusso di stranieri. Una città in cui le persone non avevano 
una rete di legami interpersonali stabili, al punto che un in- 
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cidente insignificante poteva scatenare violenze di massa. 
Una città in cui prosperava il crimine e di notte le strade era¬ 
no pericolose. E, soprattutto, una città più volte annientata 
da catastrofi e cataclismi, in cui un abitante che aveva la for¬ 
tuna di sopravvivere si trovava di tanto in tanto senza un tet¬ 
to sulla testa. 

Chi viveva in condizioni simili doveva spesso essere di¬ 
sperato. Di certo non stupisce che queste persone pensasse¬ 
ro che si stesse avvicinando la fine del mondo, come è sicu¬ 
ro che abbiano spesso desiderato disperatamente un confor¬ 
to, una speranza e soprattutto la salvezza. 


Conclusione 

Negli ultimi capitoli di questo studio analizzerò in che 
modo il cristianesimo svolse il ruolo di movimento di rivita- 
lizzazione, sorto per reagire alla miseria, al caos, alla paura e 
alla brutalità della vita nelle aree urbane dell'antichità clas¬ 
sica. Per introdurre tali argomenti, qui vorrei solo suggerire 
che il cristianesimo diede nuova vita alle città greco-romane 
fornendo nuove norme e nuovi tipi di relazioni sociali in 
grado di affrontare molti dei gravi problemi urbani. In città 
piene di senzatetto e poveri il cristianesimo offriva carità ol¬ 
tre che speranza. In città piene di nuovi arrivati e stranieri, il 
cristianesimo offriva una base immediata di legami interper¬ 
sonali. In città piene di orfani e vedove, il cristianesimo for¬ 
niva un nuovo e ampio senso della famiglia. In città lacerate 
da violenti conflitti etnici, il cristianesimo offriva una nuova 
base di solidarietà sociale 56 . E in città che dovevano affronta¬ 
re epidemie, incendi e terremoti, il cristianesimo offriva un 
efficace servizio di assistenza. 
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Naturalmente, va riconosciuto che terremoti, incendi, pe¬ 
stilenze, rivolte e invasioni non apparvero all'inizio dell'era 
cristiana. Per secoli gli uomini fecero fronte a queste cata¬ 
strofi senza l'aiuto della teologia cristiana o delle strutture 
sociali del cristianesimo. Non voglio sostenere che il cristia¬ 
nesimo sorse a causa della miseria del mondo antico. Ciò 
che voglio invece dimostrare è che, quando il cristianesimo 
apparve, divenne presto manifesta la sua superiorità nel- 
l'affrontare i problemi cronici di cui abbiamo parlato prima, 
il che svolse un ruolo fondamentale nella sua definitiva af¬ 
fermazione. 

Antiochia in particolare soffrì molto questi problemi ur¬ 
bani, per cui a quel tempo aveva un grande bisogno di so¬ 
luzioni. Non sorprende che i primi missionari cristiani 
vennero accolti in città calorosamente. Essi non portavano 
con sé un semplice movimento urbano, ma una nuova cul¬ 
tura in grado di rendere più tollerabile la vita nel mondo 
antico. 
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Capitolo 8 


I martiri: il sacrificio come scelta razionale * 


Nel primo capitolo de I martiri della Palestina, Eusebio in¬ 
dividua Procopio come il «primo dei martiri». Chiamato da¬ 
vanti al governatore, gli s'ingiunse di fare libagioni ai quat¬ 
tro imperatori. Egli si rifiutò e «subito ebbe troncata la testa». 
Poco tempo dopo vennero catturati altri vescovi della chiesa 
in Palestina. Non dovettero affrontare solo la minaccia del¬ 
l'esecuzione: il governatore era determinato a sradicare il 
movimento cristiano costringendo i capi ad abiurare sotto 
tortura. Eusebio scrive: «Ciascuno [...] subì forme diverse di 
torture, ora con innumerevoli colpi di flagello, ora con ca¬ 
valletti e lacerazioni dei fianchi e con legami insopportabili, 
per cui ad alcuni sopravvenne la paralisi alle mani. Tuttavia 
essi affrontavano il supremo cimento» ’. 

Nel capitolo 2 Eusebio narra la storia di Romano, cattura¬ 
to ad Antiochia: 


‘Questo capitolo prende numerosi spunti dalle teorie del mio amico e tal¬ 
volta coautore Laurence Iannaccone. Le istanze teoriche qui presentate ap¬ 
parvero per la prima volta nel nostro saggio Rational Choice Propositions 
about Religious Movements, in David G. Bromley, Jeffrey K. Hadden (a cura 
di), Religious and thè Social Order, JAI Press, Greenwich (CT) 1992, pp. 241- 
261, nella parte dell'intervento a cura di Iannaccone. 
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Quando il giudice pronunziò contro di lui la pena di morte per 
fuoco, accettò la sentenza con gioia, con volto radioso e con di¬ 
sposizione d'animo pieno di ardore, e fu condotto al supplizio. 
Dopo lo si lega al patibolo e vi si portano le legna. Quelli che 
dovevano accendere il fuoco attendono la decisione dell'impe¬ 
ratore, che era là presente. «Dov'è il fuoco?» grida lui. 

Mentre parla così, è chiamato davanti all'imperatore, per esse¬ 
re sottoposto al supplizio tutto nuovo della lingua. Sopportan¬ 
do quel taglio con contegno coraggiosissimo, mostrò con gli at¬ 
ti che una potenza divina assiste quanti sopportano qualche co¬ 
sa di doloroso per la religione, alleviando le loro sofferenze e 
fortificando il loro ardore . 2 

Nel capitolo 8 conosciamo la storia della coraggiosa Va¬ 
lentina che insieme ad altri credenti fu catturata a Gaza e 
condotta davanti a Massimino. Quando i carnefici torturaro¬ 
no in modo brutale un'altra donna cristiana, Valentina 

ben superiore agli eroi che combatterono per la libertà vantati 
dai Greci, non sopportò la spietatezza, la crudeltà e l'inumanità 
di quanto si andava tacendo. [...] Aveva preso risoluzione su¬ 
periore alle forze del suo corpo. «E sino a quando - gridò essa 
al giudice in mezzo alla folla - torturerai questa mia sorella in 
modo così crudele?». Egli, amaramente punto, comanda che la 
donna subito sia presa. 

Essa è trascinata in mezzo [...] e dapprima è esortata con blan¬ 
di discorsi a sacrificare e, visto il suo rifiuto, è spinta con vio¬ 
lenza all'altare. [... essa] dà all'altare un intrepido e audace cal¬ 
cio e rovescia quanto vi era sopra col braciere. 

Pertanto il giudice, a guisa di bestia feroce eccitato di collera, le 
fa applicare [... ] una tortura che nessuno aveva mai sopportato . 3 
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Per Eusebio il coraggio e la determinazione dei martiri è 
la dimostrazione della virtù cristiana. Effettivamente, molti 
pagani ne furono profondamente colpiti. Galeno, il famoso 
medico greco al servizio degli imperatori romani, dei cristia¬ 
ni scrisse che «il loro sprezzo della morte (e di ciò che segue) 
è ogni giorno palese ai nostri occhi» *. I sociologi moderni 
non la pensano invece nello stesso modo. Ai loro occhi, si¬ 
mili sacrifici sono così impensabili da essere considerati co¬ 
me evidenti sintomi di psicopatologia. Per molti, la capacità 
di resistenza dei primi cristiani è una forma di masochismo 5 . 
Vale a dire che dovremmo credere che i martiri sfidarono i 
loro accusatori perché amavano il dolore fisico, che proba¬ 
bilmente procurava loro piacere sessuale. 

Nella monografia intitolata The Martyrs: A Study in Social 
Control, sotto la supervisione di Shirley Jackson Case della Uni¬ 
versity of Chicago Divinity School, Donald W. Riddle afferma: 

Uno degli elementi che portarono al desiderio morboso per il 
martirio fu l'anormale godimento per il dolore fisico che esso 
comportava. [...] È chiaro che il volontario abbandono di sé al¬ 
l'esperienza del martirio, quando si sapeva che esso prevedeva 
le forme di tortura più ricercate, sia la prova prima facie della 
presenza di una tendenza verso il masochismo 6 . 

In altri punti del saggio Riddle riscontra inequivocabili 
dimostrazioni di masochismo in tutte le situazioni in cui i 
cristiani furono in grado di affrontare le torture a sangue 
freddo e con dignità, e individua seri casi di masochismo 
ogni volta che qualcuno sfidò lo stato accettando volontaria¬ 
mente il martirio. 

Opinioni simili non sono insolite tra gli scienziati sociali. 
Sin dall'inizio, gli studi sociologici sulla religione sono stati 
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influenzati dalla domanda: perché lo fanno? Come potrebbe 
una qualsiasi persona razionale compiere sacrifici in favore di 
entità soprannaturali non visibili? La dichiarata risposta alla 
domanda è stata quasi sempre che la religione è di per sé ra¬ 
dicata nell'irrazionale. Si tenga presente che quando i socio¬ 
logi imputano alla religione comportamenti irrazionali, non 
si riferiscono soltanto ad azioni straordinarie come il marti¬ 
rio. La tesi dell'irrazionale viene applicata anche ad attività 
comuni come la preghiera, l'osservanza di un codice morale, 
e i contributi che i fedeli offrono in tempo e denaro alla pro¬ 
pria comunità religiosa. Che l'imputazione sia di psicopato¬ 
logia, di paure immotivate o semplicemente di ragionamen¬ 
ti censurabili e percezioni sbagliate, comunque questi studi 
sono stati dominati dall'assunto irrazionalista. L'idea che 
persone normali e sofisticate possano essere religiose è con¬ 
divisa da pochi sociologi disposti ad ammettere che solo la 
loro religiosità, molto blanda e «intrinseca», sia razionale. 

Per queste ragioni, la sociologia non ha prodotto fino a 
tempi recenti studi scientifici sulla religione. I sociologi erano 
molto più interessati a screditare la religione che a capirla. La 
cosa è evidente se pensiamo che solo nell'area delle credenze 
e dei comportamenti religiosi i sociologi non applicano le 
proprie teorie della scelta razionale. Insieme ad alcuni miei 
colleghi ho di recente dimostrato che tra i primi studiosi di 
scienze sociali era diffusa l'ostilità verso ogni forma di reli¬ 
gione e la convinzione che esse sarebbero presto sparite in 
un mondo ormai razionale; e che ancora oggi è più raro che 
i sociologi siano credenti rispetto agli studiosi di altre disci¬ 
pline, in particolare di quelli impegnati nell'ambito delle 
scienze fisiche e naturali 7 . 

Tuttavia, nonostante l'enorme influenza dell'opinione 
dotta, che lo creò e lo sostenne, l'approccio irrazionalista al- 
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la religione è recentemente caduto in disgrazia, messo alle 
strette da prove contrarie e dall'imprevista efficacia delle 
teorie della scelta razionale, mutuate dalla microeconomia e 
appositamente adattate. Questo capitolo costituisce un altro 
passo in quella direzione e amplia il mio tentativo di offrire 
agli studi sulla religione una base scientifica, piuttosto che 
polemica e politica. Cercherò di dimostrare che, se analizza¬ 
ti in modo appropriato, sacrifici religiosi e stigma rappre¬ 
sentano scelte razionali, anche per casi estremi. Infatti, più ci 
si sacrifica per la propria fede, maggiore è il valore delle ri¬ 
compense che si ottengono in cambio. Se facciamo riferi¬ 
mento al rapporto tra costi e benefici utilizzato dal linguag¬ 
gio economico tradizionale, più cara è la religione, migliore 
è l'affare. Passerò ora a introdurre una serie di enunciati de¬ 
rivanti dalla teoria della scelta razionale 8 . Quando applicati 
al cristianesimo delle origini, tali enunciati ci portano alla 
conclusione che sacrifici e stigma furono il motore che ali¬ 
mentò l'ascesa del cristianesimo, gli elementi che crearono 
organizzazioni potenti composte da membri molto impe¬ 
gnati e disposti a fare ciò che bisognava fare. La verità è che 
il cristianesimo rappresentava il miglior «affare» religioso 
sulla piazza. 


Religione e razionalità 

Cominciamo da un enunciato teorico: la religione fornisce 
compensatori per ricompense rare o non disponibili. 

Una ricompensa è rara se la sua disponibilità è limitata al 
punto che non tutti (e forse nessuno) possono ottenerne a 
piacimento. Le ricompense più rare sono semplicemente 
quelle che non sono disponibili qui e ora. Dal momento che 
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le ricompense più rare sono tra quelle che gli esseri umani 
considerano più preziose, le religioni offrono mezzi alterna¬ 
tivi per ottenerle: i compensatori religiosi sono una sorta di 
sostituto per le ricompense desiderate. 

Come abbiamo detto nel capitolo 2, i compensatori forni¬ 
scono una spiegazione di come si possa effettivamente otte¬ 
nere la ricompensa desiderata (o un'alternativa equivalente), 
ma propongono un cammino lungo ed elaborato per ottene¬ 
re tale ricompensa: spesso il reale conseguimento della ri¬ 
compensa sarà nel futuro lontano o persino in un'altra 
realtà, perciò sarà molto difficile, se non impossibile, accer¬ 
tarsi prima della veridicità della spiegazione. Quando un 
bambino chiede una bicicletta e il genitore spiega al bambi¬ 
no che la otterrà solo se per un anno terrà la propria came¬ 
retta pulita e non prenderà voti inferiori al 7, invece della ri¬ 
compensa desiderata è stato offerto un compensatore. Com¬ 
pensatori e ricompense sono distinte dal fatto che la seconda 
è l'oggetto desiderato, mentre il primo è una proposta per 
come ottenere la ricompensa. 

Essendo creature in cerca di ricompense, gli esseri umani 
preferiranno sempre la ricompensa al compensatore, ma 
spesso non avranno scelta, perché alcune delle cose che de¬ 
sideriamo non sono sufficientemente disponibili per alcune 
persone e altre non lo sono per nessuno, in questo mondo. Al 
contrario, i compensatori abbondano in ogni ambito della 
nostra vita, ma in questo frangente siamo interessati esclusi¬ 
vamente ai compensatori religiosi. Vorrei soffermarmi sull'e¬ 
sempio più ovvio. Gran parte delle persone desiderano l'im¬ 
mortalità. Nessuno in questo mondo sa come ottenerla - la 
fonte dell'eterna giovinezza rimane una chimera. Molte reli¬ 
gioni offrono però le istruzioni su come ottenere a lungo ter¬ 
mine la ricompensa dell'immortalità. Se il comportamento 
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di un individuo si conforma a una simile serie di istruzioni, 
vorrà dire che egli ha accettato un compensatore. Tale indi¬ 
viduo mostrerà un grande impegno religioso, perché le 
istruzioni implicano sempre un rapporto stretto con il divi¬ 
no. Anzi, solitamente, per seguire tali istruzioni è necessario 
entrare in una relazione di scambio a lungo termine con il di¬ 
vino e con le istituzioni ispirate dal divino: le organizzazio¬ 
ni religiose efficaci si fondano proprio su queste relazioni di 
scambio. 

Desidero che sia chiaro che non voglio entrare nel merito 
della veridicità o falsità dei compensatori religiosi. Il mio in¬ 
teresse si limita al processo delle scelte razionali che spingo¬ 
no gli uomini ad accettare questi compensatori. 

I compensatori offerti dalla religione prevedono vantaggi 
e svantaggi unici. Da un lato offrono la speranza di ricom¬ 
pense immense, che non sarebbe plausibile ottenere da nes¬ 
suna altra fonte. Solo evocando il potere soprannaturale il 
compensatore religioso può promettere la vita eterna, il ri¬ 
congiungimento con i morti, la purificazione dell'anima o la 
beatitudine eterna. L'esperienza della morte, la guerra, il 
peccato e la miseria umana non possono invalidare queste 
promesse, dal momento che la loro veridicità e la loro realiz¬ 
zazione sono radicate in un'altra realtà. Un individuo può 
sempre decidere che in questa vita la propria ricompensa sia 
la virtù. Nessuno però può essere certo che la virtù non sarà 
premiata nel mondo a venire, dove i primi saranno gli ulti¬ 
mi e gli ultimi saranno i primi. D'altro canto però, nessuno 
può sapere se la virtù sarà davvero ricompensata nel mondo 
a venire, o persino se tale mondo esista davvero. Di conse¬ 
guenza, dal momento che questi e altri compensatori reli¬ 
giosi sono al di là della nostra capacità di conoscere, in sé 
rappresentano un rischio. 
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Analizziamo ora come si comportano gli esseri umani 
quando si trovano davanti al rischio e alla scelta. L'enuncia¬ 
to iniziale è fondamentale per l'intera disciplina delle scien¬ 
ze sociali: gli individui scelgono razionalmente le loro azioni, in¬ 
cluse le azioni che riguardano i compensatori. 

La scelta razionale comporta la valutazione dei costi previ¬ 
sti e dei benefici delle azioni, per poi cercare di agire per 
massimizzare i benefici netti. 

L'assunto della razionalità trova numerose espressioni 
nelle scienze sociali. Gli economisti parlano di massimizza¬ 
zione dell'utilità; nella teoria dello scambio si postula che 
«più l'individuo percepisce preziosa la ricompensa futura di 
un'attività, più è probabile che la compia» 9 . In un'altra sede 
ho sostenuto che «gli esseri umani cercano di massimizzare 
le ricompense e di minimizzare i costi» 10 . le due espressioni 
sono equivalenti. 

Molti obiettano l'enunciato della scelta razionale perché 

10 ritengono riduzionista. Lo è di sicuro. Il riduzionismo è 

11 primo dovere scientifico: spiegare il più possibile del 
mondo sulla base di enunciati il più possibile generali. Di 
sicuro, ascrivere il comportamento religioso alla scelta ra¬ 
zionale non è più riduzionista che tacciarlo di «falsa co¬ 
scienza», «nevrosi» o «masochismo». Va inoltre detto che 
l'enunciato sull'agente razionale non presuppone che tale 
agente abbia necessariamente, o debba ottenere, informa¬ 
zioni complete sulla validità dei compensatori religiosi. 
Dal momento che è impossibile ottenere una conoscenza 
completa della realizzazione finale di molti compensatori 
offerti dalla religione, gli agenti devono selezionarle sulla 
base di informazioni incomplete. Gary S. Becker spiega 
però che: 
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Le informazioni incomplete [...] non dovrebbero, tuttavia, ve¬ 
nir prese per comportamento irrazionale o instabile. L'approc¬ 
cio economico ha sviluppato una teoria dell'accumulazione ot¬ 
timale o razionale delle informazioni costose che implica, ad 
esempio, che l'investimento in informazioni sia maggiore nel 
caso si debbano intraprendere decisioni maggiori [...]. L'assun¬ 
to che le informazioni siano spesso decisamente incomplete 
perché è costoso ottenerle viene utilizzato nell'approccio eco¬ 
nomico per spiegare lo stesso tipo di comportamento che viene 
attribuito al comportamento irrazionale e [...] «non razionale» 
in altre discussioni . 11 

Questo significa che sarebbe irrazionale, considerati i co¬ 
sti, cercare maggiori informazioni e sarebbe altrettanto irra¬ 
zionale non agire per mancanza di maggiori informazioni, 
dal momento che i costi che comporta lo sbaglio sono molto 
minori dei costi per ottenere più informazioni, e i guadagni 
potenziali che si otterrebbero agendo superano di molto i co¬ 
sti costituiti dall'azione in sé. 

Se però gli esseri umani cercano di massimizzare, per qua¬ 
le motivo non agiscono tutti nello stesso modo? Qui è impor¬ 
tante enunciare l'assioma della preferenza: le persone sono mol¬ 
to diverse nelle relative valutazioni che compiono di specifiche ri¬ 
compense o benefici. Se mi attenessi alle formulazioni della teo¬ 
ria economica, avrei utilizzato questo concetto per far notare 
che gli individui hanno diverse «preferenze» e di conseguen¬ 
za vi sarà chi stimerà una ricompensa o beneficio più di quan¬ 
to faranno altri. Esiste un'ampia letteratura di studi di sociolo¬ 
gia delle religioni che dimostra che gli uomini hanno gusti re¬ 
ligiosi decisamente vari 12 , alcuni dei quali derivano da varia¬ 
zioni nelle circostanze esistenziali I3 . A livello generale l'enun¬ 
ciato chiarisce perché gli individui affrontino i cambiamenti. 
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Includo l'enunciato qui per lo più per controbattere i cri¬ 
tici che ritengono che, nel postulare la razionalità del com¬ 
portamento religioso, nego ogni comportamento che non sia 
egoista o edonista, e di conseguenza non considero il potere 
che la religione ha di animare gli altruisti e gli asceti che po¬ 
polano la comunità dei santi. Questo ragionamento è sem¬ 
plicemente sbagliato e banalizza i comportamenti che appa¬ 
rentemente loda. Quando affermo che gli individui differi¬ 
scono in base alle loro preferenze, intendo dire che Madre 
Teresa un giorno potrebbe diventare santa proprio grazie a 
ciò che secondo lei offriva ricompense e non perché le evi¬ 
tasse per inseguire i costi. Definire Madre Teresa un'altruista 
e quindi classificare il suo comportamento come non razio¬ 
nale vuol dire negare la più bella capacità razionale dell'uo¬ 
mo: la capacità di amare. Perciò, per quanto le teorie della 
scelta razionale restringono il comportamento a ciò che è 
coerente con le definizioni di ricompensa di un singolo, esse 
hanno molto poco da dire sull'attuale contenuto di queste ri¬ 
compense. Questo lascia alle persone tutto lo spazio neces¬ 
sario per essere caritatevoli, coraggiose, altruiste, rispettose 
e persino stupide. 

Esaminiamo insieme i primi tre enunciati esposti; gli in¬ 
dividui valuteranno i compensatori religiosi essenzialmente 
nello stesso modo in cui valutano altre situazioni per cui de¬ 
vono operare una scelta. Valuteranno i loro costi e benefici 
(compresi i «costi di opportunità» che sorgono quando un'a¬ 
zione può essere intrapresa solo se preceduta da altre) e 
«consumeranno» quei compensatori che, insieme alle altre 
loro azioni, massimizzano i benefici netti. In particolare l'in¬ 
dividuo valuterà le straordinarie ricompense presupposte 
da molti compensatori religiosi, sia rispetto ai costi necessa¬ 
ri perché si verifichino le condizioni imposte dai compensa- 
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tori, sia rispetto al rischio che le ricompense presupposte 
non si realizzino. 

Tuttavia, dal momento che gli individui preferiscono evi¬ 
tare i rischi tanto quanto cercano ricompense, i compensato- 
ri li pongono davanti al classico dilemma approccio/fuga. Gli 
individui dovranno valutare i costi di un compensatore e 
controbilanciarli con il valore delle ricompense che riceve¬ 
ranno, ammettendo il rischio di non ottenere nulla o perlo¬ 
meno molto meno di quanto promesso. Dal momento però 
che non è possibile conoscere direttamente la probabilità del 
rischio, gli individui devono trovare sicurezza in altre fonti - 
vale a dire che essi cercheranno maggiori informazioni sui 
compensatori che potrebbero scegliere. 


Il problema della credibilità 

Se in questo mondo non è possibile conoscere con certez¬ 
za il valore dei compensatori fissati dalla religione, come po¬ 
tranno gli esseri umani valutare il rischio di investire in es¬ 
si? Ecco cinque enunciati che lo spiegano. Partiamo dai pri¬ 
mi due. 

Il valore percepito di un compensatore fissato dalla religione 
viene stabilito attraverso l'interazione e lo scambio sociale. 

Gli individui percepiscono un compensatore religioso come me¬ 
no rischioso, e di conseguenza più prezioso, quando esso viene pro¬ 
mosso, prodotto o consumato in modo collettivo. 

Scopriamo così per quali ragioni la religione è soprattutto 
un fenomeno sociale. Chi tenta di praticare una religione pri¬ 
vata e puramente personale non ha i mezzi per verificarne il 
valore. Per questi individui riporre un alto valore in com¬ 
pensatori religiosi sarebbe vicino all'irrazionalità. Inoltre, le 
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attività religiose di queste persone pie completamente soli¬ 
tarie riceveranno ben poco supporto e di conseguenza ten¬ 
deranno a estinguersi (gli ascetici «eremiti» vivono in realtà 
in contesti sociali che li supportano). Chi invece pratica una 
religione alTintemo di un gruppo possiede una base natura¬ 
le su cui stimare il valore dei suoi compensatori religiosi. 
Queste persone tenderanno ad accettare un valore che sarà 
una media della fiducia espressa dalle persone con cui inte¬ 
ragiscono (ovviamente a seconda dalla propria fiducia in 
ciascuna fonte). Come vedremo tra poco, questo ci aiuterà a 
spiegare livelli alti di impegno - da considerare come livelli 
alti d'investimento per tenere vivi i compensatori - sostenu¬ 
ti da congregazioni esigenti nei confronti dei propri membri. 

La religione è quindi quasi sempre un fenomeno sociale 
o, come direbbe un economista, la religione è un bene prodot¬ 
to collettivamente. È evidente che molte attività religiose ri¬ 
chiedono una partecipazione di gruppo - liturgie e profes¬ 
sioni di fede, preghiere di gruppo e letture collettive, sermo¬ 
ni e canzoni. Ma è vero anche che la fede religiosa è in sé un 
prodotto sociale, creato e mantenuto collettivamente. La pro¬ 
duzione collettiva è fondamentale anche per la questione 
della difesa contro le frodi, il problema cronico dei Client cult 
(culti clientelali) in cui le persone ottengono benefici religio¬ 
si da praticanti autonomi sulla base di un rapporto privato 14 . 

Consideriamo ora un altro enunciato: i compensatori di una 
religione sono percepiti come meno rischiosi, e di conseguenza più 
preziosi, quando esiste una prova credibile che la partecipazione a 
tale religione generi benefici tangibili che non sono spiegabili in 
termini laici. 

I testimonial sono un mezzo comune per promuovere 
prodotti. Nell'ambito della religione, essi costituiscono il 
mezzo principale attraverso cui gruppi religiosi agiscono 



I MARTIRI: IL SACRIFICIO COME SCELTA RAZIONALE 


235 


collettivamente per generare fede nei loro compensatori. Na¬ 
turalmente, nessuna dichiarazione o testimonianza basta a 
dimostrare che le promesse ultraterrene di una religione sia¬ 
no vere. I testimoni possono però trasmettere e solitamente 
trasmettono la loro certezza personale della veridicità di 
queste promesse. Questi testimonial religiosi possono anche 
enumerare i benefici tangibili ascrivibili all'impegno religio¬ 
so. Essi possono raccontare esperienze personali di rigenera¬ 
zione avvenute a seguito della conversione - la sconfitta del¬ 
l'alcolismo, della dipendenza dalla droga o dell'infedeltà 
matrimoniale. In modo più teatrale, alcuni testimoni posso¬ 
no sostenere di aver beneficiato di miracoli - interventi so¬ 
prannaturali che hanno scongiurato catastrofi o prodotto 
guarigioni inspiegabili. In questo modo spesso le persone of¬ 
frono la prova che una religione «funziona» e che le sue pro¬ 
messe sono veritiere. 

Le testimonianze sono particolarmente convincenti 
quando provengono da una fonte fidata, ad esempio da una 
conoscenza personale. Anche in questo caso vediamo come 
le religioni affermate gravitino intorno alla produzione col¬ 
lettiva. I compagni sono molto più attendibili degli estranei. 
Le testimonianze sono molto più convincenti quando pro¬ 
vengono da chi ha relativamente poco da guadagnare (o, 
meglio ancora, molto da perdere) nel farsi ascoltare e crede¬ 
re. Gli amici e confratelli di una congregazione sono meno 
incentivati a ingigantire i benefici di una religione rispetto 
al clero, il cui sostentamento può dipendere dalla fedeltà del 
proprio gregge. Perciò: i capi religiosi hanno maggiore credibi¬ 
lità quando ricevono livelli bassi di ricompense materiali per i lo¬ 
ro servizi religiosi. 

Per essere più chiari, un clero molto facoltoso non è mai 
credibile quanto un predicatore laico o un asceta povero. È 
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come Walter Map osservò nel 1179 dopo aver visto dei rap¬ 
presentanti valdesi arrivare a Roma: «Vanno in giro due a 
due, a piedi nudi, vestiti di lana e senza nulla, sono proprio 
come gli Apostoli [...]. Se li ammettiamo verremo scacciati» 
15 . In breve, la potente corrente ascetica presente in tutte le 
tradizioni religiose è una risposta naturale al problema del 
rischio religioso. Con la stessa logica possiamo concludere: i 
martiri sono gli esponenti più credibili del valore di una religione, 
e questo vale soprattutto se il martirio ha una natura volontaria. 

Nell'accettare volontariamente la tortura e la morte inve¬ 
ce di fuggirle, un individuo accorda a una religione il più al¬ 
to valore immaginabile e comunica tale valore agli altri. An¬ 
zi, come vedremo nel corso di questo capitolo, i martiri cri¬ 
stiani ebbero spesso l'opportunità di mostrare la loro deter¬ 
minazione a numerosi altri cristiani e il valore del cristiane¬ 
simo che comunicarono spesso colpì profondamente anche 
gli osservatori pagani. 


Il problema dei free-rider 

Il free-rider, ossia chi cerca di ottenere benefici dalla parte¬ 
cipazione a una collettività senza pagarne i costi, è il tallone 
d'Achille delle attività collettive. Micheal Hechter definisce 
la questione in questi termini: 

Individui assolutamente razionali non si uniranno a un gruppo 
per conseguire fini comuni quando, senza parteciparvi, posso¬ 
no raccogliere i benefici dell'attività di altre persone dedite a ot¬ 
tenerli. Se ciascun membro del gruppo può condividerne i be¬ 
nefici [...] allora la cosa razionale è quella di sfruttare [...] inve¬ 
ce di contribuire a conseguire l'interesse comune . 16 
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La conseguenza è che vengono creati beni collettivi insuf¬ 
ficienti perché non vi contribuiscono abbastanza persone. 
Ne soffrono tutti, ma quelli che si danno in modo più gene¬ 
roso ne soffrono ancora di più. Riassumendo: la religione pre¬ 
vede azioni collettive e tutte le azioni collettive sono potenzialmen¬ 
te soggette allo sfruttamento da parte dei free-rider. 

Non c'è bisogno di andare molto lontano per trovare 
esempi di congregazioni anemiche afflitte dai problemi ge¬ 
nerati dai free-rider - una visita in una qualsiasi chiesa pro¬ 
testante liberale americana basterebbe per scoprire «mem¬ 
bri» che s'infilano nel gruppo per matrimoni, funerali e (for¬ 
se) celebrazioni delle festività, ma che non danno nulla in 
cambio. Pur offrendo sostanziosi contributi finanziari, inde¬ 
boliscono la capacità che il gruppo ha di creare beni religio¬ 
si collettivi, perché la loro inattività svaluta i compensatori e 
riduce il livello «medio» di impegno. 

In sette e movimenti di culto ritroviamo esempi anche più 
gravi. In tali gruppi, che sopravvivono solo con alti livelli di 
impegno, i costi provocati da queste persone opportuniste 
sono evidenti. Si pensi ad esempio al problema degli Shaker 
riguardo a chi si unisce alla loro comunità solo temporanea¬ 
mente. Questi cosiddetti Shaker invernali si presenteranno 
nel tardo autunno, ottenendo così cibo e rifugio per tutto 
l'inverno, per poi abbandonare la comunità quando miglio¬ 
rano le opportunità di lavoro 17 . 

Nel periodo in cui io e Lofland li abbiamo osservati (si 
veda capitolo 1), i seguaci del reverendo Moon incontraro¬ 
no le stesse difficoltà con gli «sfruttatori» che aderivano al 
movimento per motivi che erano in conflitto o minavano gli 
obiettivi del gruppo. Alcuni «tentarono [semplicemente] di 
trarre benefici non religiosi dai [Moonies], come vitto e al¬ 
loggio, denaro, ... o sesso» 18 . C'è poi chi ha sfruttato le atti- 
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vita del gruppo per fare proselitismo a favore di altre chie¬ 
se spiritualiste. 

Il fenomeno non interessa solo gli Shaker e gli unificazio- 
nisti. Gran parte delle comunità del XIX secolo studiate da 
Hine 19 e da Kanter 20 hanno dovuto affrontare gli stessi «pro¬ 
blemi di impegno». Questa dinamica perversa minaccia tut¬ 
ti i gruppi impegnati nella produzione di beni collettivi e in¬ 
teressa benefici sociali e soprannaturali - come l'entusiasmo 
e la solidarietà - tanto quanto le risorse materiali. La religio¬ 
ne sembra quindi intrappolata in un dilemma. Da un lato 
perché la religione diventi credibile è necessaria una struttu¬ 
ra che dipende dall'azione collettiva di numerosi volontari, 
dall'altro però la struttura stessa minaccia di indebolire l'im¬ 
pegno e la collaborazione necessaria a rendere efficiente un 
gruppo religioso. I costi in denaro offrono però la soluzione. 


Sacrifici e stigma 

In ambito religioso non esistono semplici costi in denaro 
corrispondenti al prezzo di vendita, come per i beni mate¬ 
riali. Si parla di ciò che a prima vista sembrerebbe non avere 
alcun costo: stigma e sacrifici comuni a sette, culti e altri grup¬ 
pi religiosi «devianti». Gli stigma religiosi rappresentano tut¬ 
ti quegli aspetti della devianza sociale che rendono un indi¬ 
viduo membro di un gruppo. Una comunità può proibire at¬ 
tività considerate normali dal resto della società (bere, ad 
esempio), o può richiedere azioni che il mondo giudica anor¬ 
mali (come radersi la testa). Soddisfacendo queste richieste, 
i membri deviano dalle norme che regolano la società circo¬ 
stante. I sacrifici sono invece investimenti (materiali e umani) 
e rinunce richieste a coloro che voglio guadagnarsi Tappar- 
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tenenza a un gruppo religioso. Spesso stigma e sacrifici van¬ 
no di pari passo, come quando lo stigma di un abbigliamen¬ 
to molto insolito costituisce un ostacolo allo sviluppo di una 
normale carriera in campo professionale. Per utilizzare ter¬ 
mini più familiari ai sociologi delle religioni, sacrifici e stig¬ 
ma generano e riflettono la «tensione» tra un dato gruppo re¬ 
ligioso e il resto della società 21 . Essi distinguono le «chiese» 
tradizionali da «sette» o «culti» devianti. 

In prima analisi sembrerebbe che una religione sia neces¬ 
sariamente resa meno attraente da richieste costose. In effet¬ 
ti, la legge della domanda formulata dagli economisti preve¬ 
de proprio che sia così, se non mutano altre condizioni. Risulta 
però che altri aspetti mutano quando le religioni impongono 
ai propri membri questo genere di costi. Le richieste costose 
rafforzano un gruppo religioso mitigando i problemi causa¬ 
ti dai free-rider, che altrimenti porterebbero a un minore im¬ 
pegno e partecipazione da parte dei membri: sacrificio e stig¬ 
ma mitigano i problemi generati dai free-rider che i gruppi religio¬ 
si devono affrontare. 

Ciò avviene per due ragioni. Per prima cosa l'adesione al 
gruppo è più selettiva. Non è più possibile aderire semplice- 
mente per raccogliere i benefici offerti da una religione. Per 
diventare un membro di tali religioni si deve essere legitti¬ 
mati accettando gli stigma e i sacrifici richiesti a tutti. Un co¬ 
sto molto alto tende a eliminare i free-rider, potenziali mem¬ 
bri opportunisti che si impegnerebbero e parteciperebbero 
poco. I costi di cui parliamo hanno la funzione delle spese 
d'iscrizione non rimborsabili, che nei mercati laici determi¬ 
nano la serietà dell'interesse in un prodotto. Viene legittima¬ 
to solo chi è disposto a pagare il prezzo. 

In secondo luogo, costi molto alti tendono ad aumentare la 
coesione tra coloro che aderiscono al movimento. Chi fa par- 
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te del gruppo vede indebolita la tentazione di comportarsi 
come free-rider, non perché la sua natura umana sia stata in 
un certo senso trasformata, ma piuttosto perché sono ridotte 
le occasioni offerte agli opportunisti e (di conseguenza) au¬ 
menta in modo sostanzioso il suo coinvolgimento nel grup¬ 
po. Se non possiamo andare in discoteca o al cinema, gioca¬ 
re a carte, andare al bar o frequentare altri gruppi, non ve¬ 
dremo l'ora di andare all'incontro sociale che la chiesa orga¬ 
nizza il venerdì. 

Le dinamiche innescate da stigma e sacrifici hanno le se¬ 
guenti conseguenze dirette ed esplicite 22 . Primo: esigendo più 
stigma e sacrifici, i gruppi religiosi generano una media più alta di 
partecipazione e coesione tra gli appartenenti. Secondo: esigendo 
livelli più alti di stigma e sacrifici, i gruppi religiosi sono in grado 
di garantire agli appartenenti benefici materiali, sociali e religiosi 
maggiori. 

A un primo sguardo sembra paradossale che quando au¬ 
menta il costo richiesto a chi aderisce aumentino anche i suoi 
guadagni netti. Nel caso di beni prodotti collettivamente 
però avviene proprio questo. Qualche esempio può essere 
utile. L'esperienza individuale di una funzione religiosa è 
più positiva se la chiesa è piena, i fedeli partecipano in mo¬ 
do entusiasta (tutti partecipano alle canzoni e alle preghiere) 
e i presenti esprimono valutazioni molto positive su ciò che 
sta avvenendo. In questo modo, ciascuno paga il costo del¬ 
l'appartenenza al movimento, ma gode della maggiore pro¬ 
duzione di beni collettivi. 

Va detto poi che in un gruppo religioso, come in qualsia¬ 
si tipo di organizzazione, impegno significa energia. Vale a di¬ 
re che quando l'impegno richiesto è molto alto, i gruppi pos¬ 
sono intraprendere ogni tipo di azione collettiva, non solo li¬ 
mitata alla dimensione interiore. I mormoni ad esempio de- 
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vono donare alla loro chiesa il 10% del loro guadagno e il 
10% del loro tempo; in tal modo la comunità ha servizi so¬ 
ciali gratuiti - molte delle ricompense che ottiene un mor¬ 
mone sono del tutto tangibili. 

Questi enunciati ci portano a un'affermazione d'impor¬ 
tanza cruciale, forse /'affermazione fondamentale: per molti 
aderire a una religione costosa è un «buon affare» 23 . Basterà 
la tradizionale analisi costi-benefici a spiegare le ragioni per 
cui le religioni che impongono sacrifici e stigma ai loro fede¬ 
li continuano ad attirare proseliti. La conclusione è ovvia¬ 
mente in totale contrasto con il giudizio diffuso nelle scienze 
sociali secondo cui pagare alti costi religiosi riflette soltanto 
irrazionalità o deplorevole ignoranza. Un'analisi più attenta 
rivela invece che gli appartenenti a organizzazioni religiose 
molto severe hanno buone ragioni di credere che le informa¬ 
zioni raccolte sui compensatori siano sufficienti e di conse¬ 
guenza il loro comportamento rispetta l'enunciato sulla scel¬ 
ta razionale. Ecco perché la recente introduzione delle teorie 
della scelta razionale negli studi sociologici sulle religioni è 
stata riconosciuta come una rivoluzione 24 : la teoria irrazio¬ 
nalista è completamente superata. 

Vorrei ora riesaminare il cristianesimo delle origini secondo 
le teorie esposte. Quanto costava essere cristiano? È possibile 
che questi costi rafforzassero l'impegno e la coesione del grup¬ 
po? L'impegno cristiano si traduceva in ricompense terrene 
per i fedeli? In breve, il cristianesimo era un «buon affare»? 


I sacrifici cristiani 

I cristiani dovevano fare molto per la loro fede. Il lungo 
elenco dei «non fare» - molti li abbiamo già incontrati nel ca- 
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pitolo 5 - li allontanava dalle norme e pratiche pagane. Al¬ 
trettanto dispendiose erano poi le cose che i cristiani dove¬ 
vano fare e che ci si aspettava facessero con piacere, ad esem¬ 
pio occuparsi degli ammalati, degli infermi e di chi non era 
autosufficiente. Più avanti nel corso del capitolo vedremo 
come di solito questi sacrifici si tramutavano in ricompense. 
Non c'è bisogno di elencare quelli che si potrebbero definire 
i molti piccoli sacrifici di un cristiano. È piuttosto giunto il 
momento di affrontare l'aspetto più critico in ciascun tenta¬ 
tivo di applicare la teoria della scelta razionale alla religione. 


I sacrifici estremi 

È possibile che individui razionali siano disposti per una 
religione a osservare norme severe riguardo al sesso e al ma¬ 
trimonio e a dare il proprio denaro e il proprio tempo in ser¬ 
vizi sociali. Ma come può una persona razionale accettare 
torture assurde e la morte in cambio di ricompense religiose 
rischiose e immateriali? 

Innanzitutto, è probabile che molti dei primi cristiani non 
l'abbiano fatto e si sa che molti di loro preferirono abiurare. 
Eusebio racconta che quando venne catturato il primo grup¬ 
po di vescovi «[alcuni di loro] a cui la timidità toglieva la for¬ 
za, caddero al primo assalto» 25 . 

In secondo luogo, le persecuzioni avvennero solo di rado 
e solo un numero ristretto di cristiani furono martirizzati - se¬ 
condo W. H. C. Frend si trattò di «centinaia, non migliaia» 26 . 
Marta Sordi commenta l'affermazione di Tacito secondo cui 
Nerone aveva fatto uccidere «una gran moltitudine» di cri¬ 
stiani, scrivendo che «qualche centinaio di persone può giu¬ 
stificare l'uso di tali termini, proprio per l'orrore dello spetta- 
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colo» 27 . La verità è che il governo romano si preoccupava po¬ 
co della «minaccia cristiana». Le ondate persecutorie furono 
sorprendentemente ridotte e solitamente interessarono solo i 
vescovi e altre figure preminenti. La minaccia della persecu¬ 
zione fu per la maggior parte dei cristiani marginale tra di¬ 
versi potenziali sacrifici loro imposti. 

In ogni caso, anche se il loro numero fu ridotto, alcuni cri¬ 
stiani preferirono con risolutezza una morte atroce all'abiu¬ 
ra. Come poteva questa essere la scelta razionale? In gran 
parte degli esempi noti, la capacità di affrontare il martirio fu 
un esempio straordinario di come la comunità avesse pro¬ 
dotto la coesione da cui questi personaggi trovarono la forza 
per affrontare il martirio. 

Il martirio avveniva in pubblico, spesso davanti a molti 
spettatori, e solitamente non era che il culmine di un lungo 
periodo di preparazione durante il quale il futuro martire 
era fatto oggetto di adulazione. Prendiamo il caso di Ignazio 
di Antiochia. Verso la fine del I secolo, Ignazio divenne ve¬ 
scovo di Antiochia. Sotto il dominio dell'imperatore Traiano 
(98-117) - non si conosce l'anno preciso - Ignazio fu condan¬ 
nato a morte perché cristiano. Invece di essere giustiziato ad 
Antiochia, però, venne inviato a Roma sotto la custodia di 
dieci soldati romani. Cominciò così il suo lungo viaggio; nel 
cammino dall'Asia Minore all'Occidente attraversò molti dei 
maggiori centri in cui erano sorte le prime comunità cristia¬ 
ne e incontrò diversi fedeli. A ogni sosta Ignazio potè incon¬ 
trare e predicare rivolto ai fedeli che si raccoglievano per in¬ 
contrarlo; nessuno era in pericolo, nonostante fosse ovvia la 
loro identità cristiana. Le guardie permisero poi a Ignazio di 
scrivere lettere a molte delle congregazioni cristiane delle 
città attraversate, come Efeso e Filadelfia. Le sette lettere di 
Ignazio sopravvissute sono state studiate attentamente per il 
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loro contenuto teologico e storico 28 . A noi interessa però ciò 
che queste lettere dicono a proposito della preparazione spi¬ 
rituale e psicologica al martirio. 

Ci troviamo di fronte a un uomo che crede davvero di 
avere un appuntamento con l'immortalità in questo mondo ol¬ 
tre che in quello a venire. Robert Grant mette in evidenza lo 
«stile regale-imperiale» delle lettere e come esse trasmettano 
l'idea che l'autore fosse impegnato in un viaggio trionfale 29 . 
Oppure, come riferisce William Schoedel, 

indubbiamente ripensando a parte del viaggio già compiuto, 
Ignazio pensa a se stesso come a un eroe vittorioso; egli afferma 
che le comunità cristiane che lo hanno accolto non l'hanno trat¬ 
tato come un «viaggiatore di passaggio», osservando poi che 
«città dopo città si presentarono a me persino le comunità che 
non si trovavano sul mio cammino ». 30 

Il timore di Ignazio non era quello di morire nell'arena, 
ma che i cristiani influenti potessero intercedere per fargli ot¬ 
tenere la grazia. Per questa ragione scrisse ai fratelli di Roma 
implorandoli di non fare nulla per impedire il martirio: 

Io temo infatti che il vostro amore non mi abbia a recar danno. 
Per voi è facile cosa il mandare a effetto ciò che volete; per me 
invece, sarà malagevole impresa il raggiungere Dio, se voi non 
avrete pietà di me. [...] 

Concedetemi una cosa sola: di essere offerto in libagione a Dio. 
[•••] 

Io scrivo a tutte le chiese, e a tutti do l'annunzio che di buon 
animo affronterò la morte per la causa di Dio, purché voi non 
me lo impediate. Risparmiatemi, ve ne scongiuro, una benevo¬ 
lenza fuor di proposito. Lasciatemi divenir pasto delle belve. 



I MARTIRI: IL SACRIFICIO COME SCELTA RAZIONALE 


245 


per il cui mezzo mi sarà dato di giungere fino a Dio. Sono fru¬ 
mento di Dio e macinato coi denti delle belve, perché possa di¬ 
venire il pane immacolato del Cristo . 31 

Ignazio è prossimo alla gloria, in questo mondo e nell'al¬ 
dilà. Si aspetta di essere ricordato nei secoli e si paragona ai 
martiri morti prima di lui, compreso Paolo, di cui voleva se¬ 
guire l'esempio. 

In questo modo ebbe origine il culto dei santi, gran parte 
dei quali furono martiri 32 . Presto la straordinaria fama e l'o¬ 
nore legati al martirio divennero noti a tutti i cristiani. Nulla 
illustra meglio il fenomeno della descrizione del martirio di 
Policarpo, contenuta in una lettera inviata dalla chiesa di 
Smime alla chiesa di Filomelio 33 . Policarpo, vescovo di Smir¬ 
ne, venne bruciato vivo intorno al 156. Dopo l'esecuzione, al¬ 
cuni dei suoi seguaci raccolsero le ossa, davanti agli occhi 
degli ufficiali romani che li lasciarono fare. La lettera parla 
del «suo corpo sacro» e delle sue ossa dice che hanno «più 
valore delle pietre preziose e dell'oro». L'autore della lettera 
raccomanda poi ai cristiani di Smime di incontrarsi ogni an¬ 
no sul luogo della sepoltura delle ossa di Policarpo «per ce¬ 
lebrare con gioia e felicità l'anniversario del martirio». La let¬ 
tera si conclude così: «Il beato Policarpo [...] Gloria, onore, 
grandezza e regno eterno, generazione dopo generazione. 
Amen». Segue poi l'istruzione: «Quando riceverete questa 
lettera inviatela ai fratelli più lontani perché glorifichino il 
Signore che sceglie i suoi servitori». 

Oggi conosciamo i nomi di quasi tutti i martiri cristiani 
proprio perché i loro contemporanei si impegnarono perché 
fossero ricordati per la loro santità. Come osservato da Peter 
Brown, le sofferenze dei martiri «furono in sé dei miracoli». 
Brown cita il Decretum gelasianum. 
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Dobbiamo anche includere [per la pubblica lettura] le gesta dei 
santi martiri che risplendono per le molteplici forme di tortura 
che soffrirono e per l'ammirevole trionfo della loro professione 
di fede. Quale cattolico può dubitare che essi patirono più di 
quel che un essere umano può sopportare e resistettero non in 
virtù delle loro forze ma per la grazia e l'aiuto di Dio ? 34 

Il martirio prometteva onore postumo in questo mondo, 
oltre a far guadagnare ricompense nel mondo a venire. In 
realtà i martiri erano altamente ricompensati prima della lo¬ 
ro prova finale. Ad esempio, proprio come era avvenuto per 
Ignazio lungo il cammino, molti accorrevano nelle prigioni 
per adorare e offrire cibo e altri servigi ai cristiani che i ro¬ 
mani avevano scelto per il martirio. La Vita di Antonio di Ata¬ 
nasio offre un ritratto significativo. 

Nel 311, nel corso dell'ultima ondata persecutoria, alcuni 
cristiani furono arrestati in Egitto e condotti ad Alessandria. 
Non appena lo vennero a sapere, diversi monaci asceti, tra 
cui lo stesso Antonio, lasciarono le loro celle e si recarono ad 
Alessandria a sostenere i condannati. Una volta arrivato, 
«grande era il suo zelo in tribunale nell'incoraggiare quelli 
che erano chiamati a sostenere la lotta, nell'assisterli quando 
rendevano testimonianza e nell'accompagnarli fino alla 
morte» 35 . Alla fine, lo «zelo» dei monaci divenne troppo per 
il giudice, il quale «proibì ai monaci di mostrarsi in tribuna¬ 
le». Antonio però «pregava di poter subire anche lui il mar¬ 
tirio», ma gli sembrava sbagliato offrirsi volontario, per cui 
disobbedì all'ordine e il giorno dopo si presentò in tribunale 
facendosi notare. Ma non accadde nulla. Il giudice lo ignorò. 
Perciò, dopo l'ultima esecuzione, Antonio «partì e si ritirò di 
nuovo nella sua dimora solitaria; stava là e viveva ogni gior¬ 
no il martirio della coscienza». 
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Eugene e Anita Weiner presentano una descrizione estre¬ 
mamente chiara del martirio come fenomeno di gruppo: 

Veniva impiegato ogni sforzo per assicurarsi che il gruppo fos¬ 
se testimone degli eventi che conducevano al martirio. Non era 
cosa insolita che i fratelli cristiani visitassero gli accusati nelle 
loro celle e portassero loro cibo e vestiti per rendere più sop¬ 
portabile la permanenza in prigione. Avvenivano persino cele¬ 
brazioni per rappresentare l'imminente prova di fede. Gli sfor¬ 
zi erano di conforto e aiuto per chi si trovava in quella situa¬ 
zione difficile, e lanciavano un messaggio latente ai martiri de¬ 
signati, «verrà ricordato ciò che fai e dici», vale a dire sarà ri¬ 
cordato in rituali e celebrazioni. 

Tutti i martiri erano in scena. Alcuni ebbero rimorsi e abiuraro¬ 
no, ma chi riuscì a sostenere la pressione ebbe garantita l'eter¬ 
nità, almeno nelle memorie di chi sopravvisse. L'aspetto carat¬ 
teristico del martirio non fu solo la promessa di una ricompen¬ 
sa nell'aldilà, ma la certezza di essere commemorato in questo 
mondo. Prima di morire il martire capiva di essersi guadagna¬ 
to un posto nella memoria di chi sopravviveva e nella liturgia 
della chiesa . 36 

Una grande scommessa per molti cristiani, in particolare 
per quelli abbastanza preminenti da essere accusati. Non 
sorprende quindi che molti di loro ritennero che valesse la 
pena compiere il sacrificio supremo. 


Il martirio e la sicurezza cristiana 

Grazie alla loro fede nella vita eterna, i cristiani affronta¬ 
vano la morte con coraggio; nei primi secoli di diffusione del 
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cristianesimo tuttavia la morte mise la religione davanti a 
una grave crisi di credibilità. Gli apostoli rimarcarono la pro¬ 
messa che gran parte dei convertiti avrebbe visto il ritorno 
del Signore. Marco (in Me 13,30) afferma «In verità vi dico: 
non passerà questa generazione prima che tutte queste cose 
siano avvenute». Nell'arco di qualche anno però molti con¬ 
vertiti morirono senza aver visto «il figlio dell'uomo venire 
sulle nubi con grande potenza e gloria» (Me 13,26). John A. 
T. Robinson scrive che «nel sesto decennio un'intera genera¬ 
zione era passata » 37 . Robinson riconosce che il problema del¬ 
la parusia ritardata durò per molto tempo, ma sostiene che 
«la questione fosse al culmine» intorno al 60. 

Chi si è occupato dell'argomento considera per lo più la 
distruzione di Gerusalemme nell'anno 70 come l'inizio degli 
«ultimi giorni» che almeno servì a posporre la crisi relativa 
al secondo Avvento. Se anche questo fosse vero, negli anni 
'60 ci fu comunque una grave crisi di sicurezza, a prescinde¬ 
re dalla promessa del ritorno di Gesù. Ho affrontato in altra 
sede il problema che i movimenti hanno per la «triste arit¬ 
metica della crescita della prima generazione» e come questo 
spesso «annienti la sicurezza» dei nuovi movimenti religiosi 
38 . Infatti, gran parte dei nuovi movimenti religiosi sono all'i¬ 
nizio molto esigui e non crescono più velocemente di quan¬ 
to fece il primo cristianesimo. Nella mia indagine ho esami¬ 
nato un numero cospicuo di tali movimenti, notando che la 
generazione fondatrice, verso la fine, di solito perde la spe¬ 
ranza di salvare il mondo e si chiude in se stessa. Perciò, a 
meno che non succeda qualcosa che rinnovi la speranza e la 
partecipazione, quando la prima generazione valuta i risul¬ 
tati di trenta o quarant'anni di impegno dedicato alla con¬ 
versione e si rende conto di essere riuscita ad attirare solo 
due o tremila nuovi membri (se è andata bene), tende a sco- 
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raggiarsi. Solitamente, quando si arriva a questo punto, 
spesso si levano nuove voci che spostano l'accento dall'im¬ 
portanza dell'aumento numerico del movimento e spiegano 
che esso è già riuscito a raccogliere un gruppetto da salvare, 
che era quello che in realtà si proponeva di fare. 

L'islam non ha mai dovuto affrontare il problema, perché 
la sua rapida diffusione all'epoca del Profeta - molto più 
spesso ottenuta attraverso conquiste e trattati di pace che per 
conversione personale - non scoraggiò i fedeli. I mormoni 
superarono il problema ritirandosi all'intemo della loro so¬ 
cietà, in cui la loro sicurezza era rafforzata dal fatto che rap¬ 
presentavano la religione principale, anche se solo in quel 
luogo. Nessuna delle due soluzioni è però applicabile al cri¬ 
stianesimo delle origini. Quando Paolo, Pietro e altri fedeli 
della prima generazione si fermarono a valutare la situazio¬ 
ne intorno all'anno 60, probabilmente vi erano poco meno di 
tremila cristiani. Non solo Gesù non era tornato, ma tre de¬ 
cenni di opere missionarie dedicate alla conversione di nuo¬ 
ve persone avevano portato a magri risultati. Il Nuovo Te¬ 
stamento non d offre ragione di ritenere che questi uomini 
fossero immuni dal dubbio e sarebbe strano che essi a un 
certo punto non avessero disperato. Se lo fecero, come af¬ 
frontarono il problema? 

È giusto suggerire che spesso le religioni sono in grado di 
razionalizzare le profezie fallite e di modificare il sistema in 
cui credono fino a superare tali difficoltà 39 . Ma queste sono 
affermazioni di natura descrittiva, nulla ci dicono su come 
avvenne questo salto senza una perdita di credibilità, come 
la fede venne rafforzata abbastanza da far accettare fonda- 
mentali revisioni della propria dottrina. Come ha fatto inol¬ 
tre il cristianesimo a evitare salti dottrinali che lo allontanas¬ 
sero dalle speranze di convertire le folle - salti spesso intra- 
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presi da gruppi simili? Come ha tratto la forza morale per 
andare avanti fino a quando i numeri relativi alle conversio¬ 
ne non furono più così tristi? 

Se è vero che nel decennio a partire dal 60 venne ulterior¬ 
mente minata la fiducia di cui godeva il cristianesimo, già 
doppiamente in crisi, penso che sia estremamente importan¬ 
te ricordare che nello stesso decennio ci furono tre straordi¬ 
nari casi di martirio. 

Prima di tutto, nel 62 circa, Giacomo, fratello di Gesù e al¬ 
lora a capo della chiesa di Gerusalemme, venne catturato in¬ 
sieme ad alcuni suoi seguaci da Anano, il nuovo sommo sa¬ 
cerdote. Sfruttando l'interim tra la morte del governatore ro¬ 
mano della Giudea e l'arrivo del successore. Anano condus¬ 
se Giacomo e altri seguaci davanti al sinedrio, dove vennero 
condannati per aver infranto la legge ebraica, condotti fuori 
e lapidati a morte. 

In secondo luogo, dopo diversi anni di prigionia a Cesa¬ 
rea Marittima, l'apostolo Paolo venne portato a Roma in at¬ 
tesa della risposta del suo appello a Cesare e tra il 64 e il 65 
venne giustiziato. Infine, alla fine del 65 o nel 66 40 Nerone 
diede inizio alla sua persecuzione dei cristiani: alcuni di lo¬ 
ro furono dilaniati dalle belve nell'arena, altri vennero croci¬ 
fissi nel suo giardino e alcuni furono bruciati «perché ardes¬ 
sero a guisa di fiaccole notturne dopo il tramonto del sole» 41 . 
L'apostolo Pietro fu tra coloro che perirono in questa prima 
persecuzione ufficiale dei cristiani. 

Le tre figure cristiane più ammirate e sante dell'epoca 
morirono per la loro fede, per nulla scoraggiati dal ritardo 
del secondo Avvento o dall'esiguo numero dei loro seguaci. 
Sembra anzi che Paolo e Pietro avrebbero potuto evitare il lo¬ 
ro destino, il primo abiurando e il secondo con la fuga. Inol¬ 
tre, l'episodio del Quo Vadis?, molto noto tra i cristiani del- 
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l'epoca (anche se alla fine non venne incluso nel canone uffi¬ 
ciale), ci racconta in modo dettagliato di come Pietro, in fu¬ 
ga da Roma, abbracciò il martirio dopo aver incontrato Ge¬ 
sù. Vale la pena di ricordarlo. 

Negli Atti di san Pietro leggiamo che una convertita del¬ 
l'aristocrazia romana mandò a dire a Pietro di fuggire da Ro¬ 
ma perché stava per essere catturato e giustiziato. Per un 
momento Pietro pensò di fuggire: 

«Dobbiamo dunque fuggire, fratelli?» Ma essi gli risposero: 
«No! Tu però puoi servire ancora il Signore». E, obbedendo ai 
fratelli partì da solo, dicendo: «Nessuno di voi venga via con 
me! Cambierò il mio vestito e poi uscirò solo». 

Ma mentre attraversava la porta, vide il Signore che entrava in 
Roma e gli disse: «Entro in Roma per esservi crocifisso». E Pie¬ 
tro a lui: «Signore, per essere nuovamente crocifisso?». Rispose: 
«Sì, Pietro, sarò nuovamente crocifisso». Pietro, entrato in se 
stesso, vide il Signore salire in cielo e se ne ritornò a Roma alle¬ 
gro e glorificando il Signore poiché egli stesso aveva detto: 
«Sarò crocifisso». Ciò doveva dunque capitare a Pietro . 42 

Di ritorno tra i suoi seguaci, Pietro disse loro che cosa era 
accaduto e di aver deciso di essere crocifisso. Essi cercarono 
ancora una volta di dissuaderlo, ma egli spiegò che da quel 
momento avrebbe reso forte il loro «fondamento in lui [...] 
affinché voi per mezzo suo ne piantiate altri». Nel successi¬ 
vo racconto della crocifissione, Pietro (crocifisso su sua ri¬ 
chiesta a testa in giù) dalla croce parla a lungo del potere del¬ 
la fede in Cristo alla folla di cristiani presenti. 

Edmonson fa notare che l'incontro con Gesù «che aveva 
condotto Pietro a tornare sui suoi passi e ad abbracciare il 
martirio, avrebbe colpito l'anima e la coscienza di tutti gli in- 
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decisi» 43 . Sono d'accordo. Il fatto che Pietro accettasse entu¬ 
siasta di seguire il suo Salvatore sulla croce, nonostante il ri¬ 
tardo della fine dei tempi, deve aver rafforzato molto la fede 
dei cristiani ai quali non veniva chiesto di pagare un prezzo 
simile. 

A mio giudizio furono i martiri di quegli anni ad attenua¬ 
re la crisi dovuta alla mancata profezia e al numero esiguo 
dei seguaci, aggiungendo la propria sofferenza a quella di 
Gesù come prova di redenzione. A proposito della questione 
della credibilità affrontata all'inizio del capitolo, sembra ap¬ 
propriato chiedersi se esistano testimoni più credibili di 
quelli che dimostrano il valore di una fede abbracciando la 
tortura e la morte per essa. 


Ricompense cristiane 

Il cristianesimo non fu solo sacrificio e stigma. I frutti rac¬ 
colti dalla fede erano comunque notevoli. Innanzitutto, gra¬ 
zie ai loro sacrifici e stigma, i cristiani erano immuni al pro¬ 
blema dei free-rider e di conseguenza la loro religione si 
rafforzò molto. Le funzioni religiose celebrate nelle prime 
abitazioni che fungevano da chiese producevano un immen¬ 
so e condiviso appagamento emotivo. 

I frutti raccolti dalla fede non si limitavano all'ambito del¬ 
lo spirito. Il cristianesimo offriva molto anche al corpo. I cri¬ 
stiani non erano motivati solo dalla promessa di salvezza, 
ma anche da reali ricompense nella vita terrena. Perciò, an¬ 
che se aderire alla religione era costoso, nella realtà costitui¬ 
va un affare. La chiesa chiedeva molto ai propri membri e di 
conseguenza possedeva le risorse per dare molto. Ad esem¬ 
pio, ai cristiani era richiesto di aiutare i meno fortunati, per 
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cui molti di loro ricevettero tali aiuti, e tutti si sentivano mol¬ 
to più al sicuro, in vista dei periodi di difficoltà. Veniva loro 
richiesto di assistere gli ammalati e i morenti, per cui molti 
di loro ricevettero tale assistenza. Dovevano amare gli altri e 
così furono ricambiati. E se è vero che i cristiani dovevano 
osservare un codice morale molto più restrittivo di quello os¬ 
servato dai pagani, essi - le donne soprattutto - godettero di 
una vita familiare più sicura. 

Allo stesso modo il cristianesimo mitigò molto le tensio¬ 
ni fra le classi sociali proprio nel periodo in cui stava au¬ 
mentando il divario tra ricchi e poveri 44 . La nuova religione 
non predicava che tutti avrebbero potuto o dovuto diventa¬ 
re uguali in termini di ricchezza e potere in questa vita. Pre¬ 
dicava però che davanti a Dio erano tutti uguali e che Dio 
aveva conferito ai più fortunati la responsabilità di aiutare i 
bisognosi. 

William Schoedel 45 fa notare come Ignazio sottolineasse la 
responsabilità della Chiesa nella cura delle donne e dei bam¬ 
bini. Anzi, Ignazio puntualizza che non stava semplicemen¬ 
te parlando di dottrine sulle opere buone, ma si riferiva alla 
solida struttura di volontariato e carità cristiani. Secondo 
Tertulliano i cristiani erano inclini a fare offerte alla Chiesa, 
che, a differenza dei templi pagani, non spendeva le dona¬ 
zioni in bagordi: 

[alla cassa comune] non si attinge denaro per banchetti, bevute 
o inutili bagordi, ma per dare cibo e sepoltura ai bisognosi, per 
soccorrere fanciulli e fanciulle privi di sostentamento e di geni¬ 
tori, e anche sèrvi sfiniti dall'età e naufraghi. Inoltre, questa no¬ 
stra comunità soccorre quanti, in nome della religione da essi 
professata, sono condannati alle miniere, o deportati nelle isole 
o relegati nelle carceri . 44 
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Si ricordi poi dal capitolo 4 che l'imperatore Giuliano l'A¬ 
postata riconobbe che i cristiani «si dedicavano a opere fi¬ 
lantropiche» e incoraggiò i sacerdoti pagani a competere con 
loro. Presto, però. Giuliano scoprì che gli mancavano i mez¬ 
zi per questa riforma. Il paganesimo non era riuscito a svi¬ 
luppare l'organizzazione volontaria di assistenza che i cri¬ 
stiani avevano costruito in più di tre secoli; al paganesimo 
mancavano inoltre le idee religiose che avrebbero reso plau¬ 
sibili tali sforzi organizzati. 

Ma questo aspetto contò qualcosa? Nell'antichità classica le 
opere buone dei cristiani cambiarono davvero la qualità della 
vita? Per i demografi contemporanei la miglior misura della 
qualità della vita è la speranza di vita media. Per questo è si¬ 
gnificativo quanto scoperto da Bum 47 studiando le iscrizioni 
funerarie: i cristiani avevano una speranza di vita media mag¬ 
giore dei pagani. Se ha ragione, ecco allora la dimostrazione. 
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Capitolo 9 


Opportunità e organizzazione 


Cerchiamo ora di individuare in modo preciso quale fos¬ 
se il contesto socio-culturale in cui nacque il cristianesimo e 
come esso interagì con il mondo greco-romano. Il capitolo è 
composto da due parti. Nella prima parte saranno prese in 
esame le opportunità che una nuova fede aveva di emergere 
nel luogo e nell'epoca in questione. La seconda parte del ca¬ 
pitolo si concentrerà invece sulle caratteristiche organizzati¬ 
ve del movimento cristiano che lo resero estremamente com¬ 
petitivo - molte di queste caratteristiche furono le stesse che 
determinarono lo scatenarsi delle persecuzioni. 


Le opportunità 

Solitamente, il destino dei nuovi movimenti religiosi 
sfugge al loro controllo e dipende in gran parte dal contesto 
in cui si sviluppano. Vi concorrono due fattori importanti. Il 
primo è la misura del controllo statale sulla religione. Dove 
vi sia uno stato preparato a combattere in modo efficace 
qualsiasi rivale della(e) fede(i) tradizionale(i), le nuove reli¬ 
gioni cresceranno con estrema difficoltà. Il secondo fattore è 
la forza della(e) organizzazione(i) religiose tradizionali con 
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cui devono competere le nuove religioni. Di solito, non vi è 
una nicchia del mercato aperta per le nuove religioni, perché 
gran parte della gente è già moderatamente soddisfatta del- 
la(e) «vecchia(e)» religione(i). Tuttavia, talvolta succede che 
l'organizzazione(i) religiosa(e) tradizionale(i) si trova(no) a 
essere in una condizione di debolezza da permettere che na¬ 
sca e fiorisca qualcosa di completamente nuovo. 

Il controllo romano sulla religione 

Per molti aspetti, l'antica Roma godette di un livello di li¬ 
bertà e tolleranza religiosa che si ripeterà solo dopo la Rivo¬ 
luzione americana. Tuttavia, i gruppi religiosi devianti del¬ 
l'America contemporanea hanno spesso scoperto che la li¬ 
bertà di religione possiede dei limiti e anche a Roma non tut¬ 
to era lecito. In particolare, ogni tanto capitava che gli ebrei 
e i cristiani fossero giudicati come «atei» per la loro condan¬ 
na di falsi dei. Esaminerò la questione più avanti nel capito¬ 
lo, quando distinguerò tra economie religiose che si fondano 
sul principio di appartenenze a diversi gruppi religiosi ed 
economie religiose che si fondano invece sull'impegno 
esclusivo legato a una sola religione. Qui vorrei solo sugge¬ 
rire brevemente che, nonostante nei primi tre secoli i cristia¬ 
ni ebbero ufficialmente e formalmente una cattiva reputa¬ 
zione, in realtà erano liberi di fare ciò che volevano, quasi 
ovunque e quasi sempre. 

Come già sottolineato nel capitolo precedente, le perse¬ 
cuzioni, per quanto spaventose, avvennero di rado e inte¬ 
ressarono pochissimi esponenti del movimento. Di conse¬ 
guenza, i primi cristiani furono in certa misura oggetto di 
stigmatizzazione sociale, ma la repressione reale non fu 
molto pesante. Henry Chadwick scrive che, quando nel II 
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secolo un governatore romano in Asia Minore ordinò una 
persecuzione dei cristiani, «l'intera popolazione cristiana 
della regione marciò davanti a casa sua per manifestare in 
favore della propria fede e per protestare contro l'ingiusti¬ 
zia» La parte più interessante della vicenda non è che i 
cristiani ebbero l'audacia di protestare, ma che rimasero 
impuniti. 

Allo stesso modo, testimonianze archeologiche dimostra¬ 
no che sin dalla nascita del movimento, le case adibite a chie¬ 
sa erano chiaramente identificabili - i vicini probabilmente 
sapevano che quelli erano luoghi d'incontro dei cristiani 2 . 
Iniziarono a diffondersi nomi chiaramente cristiani - oggi gli 
studiosi non hanno difficoltà nell'identificarli 3 , e di sicuro 
erano riconoscibili anche per i non cristiani dell'antichità. Le 
iscrizioni funerarie cominciarono a presentare chiari segni 
distintivi cristiani 4 . 

Il fatto che i cristiani non fossero una setta segreta è di¬ 
mostrato dalla loro crescita. Se un movimento deve attirare 
adepti dal mondo esterno, i potenziali convertiti devono, al¬ 
meno, essere in grado di individuarlo. Inoltre, perché un 
gruppo religioso cresca come è avvenuto al cristianesimo, es¬ 
so deve avere rapporti stretti con chi non ne fa parte - la re¬ 
te di contatti deve rimanere aperta. Perciò, se la repressione 
romana fosse stata così sistematica e severa da trasfomare il 
cristianesimo in un oscuro movimento clandestino, questo 
libro non sarebbe stato scritto. Un cristianesimo realmente 
clandestino sarebbe rimasto trascurabile. 

Pluralismo 

Ramsay MacMullen, nello straordinario studio Paganism 
in thè Roman Empire, rimprovera ad Hamack di non aver pre- 
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stato attenzione a come la diffusione del cristianesimo ven¬ 
ne contrastata: 

Tra le migliaia di riferimenti alle fonti, tuttavia, non trovo una 
sola fonte pagana e neanche una riga quasi che indichi il mini¬ 
mo tentativo di scoprire il pensiero e le credenze dei non cri¬ 
stiani. Ignorare la precedente visione del mondo di chi si è con¬ 
vertito [al cristianesimo] o presentare l'opera missionaria come 
se operasse partendo da zero appare per forza molto strano agli 
storici . 5 

È vero! Per comprendere come si diffuse la religione cri¬ 
stiana è di cruciale importanza vedere quali opportunità le 
furono offerte, e comprendere così per quali ragioni non fu 
soverchiata da un paganesimo estremamente vario. 

Se vogliamo affrontare più a fondo il quesito, ci sarà utile 
presentare alcuni nuovi strumenti utilizzati dalle scienze so¬ 
ciali. Nel mio studio teorico più recente, il concetto di eco¬ 
nomia religiosa svolge un ruolo centrale. Un'economia religio¬ 
sa consiste di tutte le attività religiose in una qualsiasi so¬ 
cietà. Le economie religiose non sono diverse dalle economie 
commerciali: esiste un mercato di clienti attuali e potenziali, 
una serie di imprese religiose che aspirano a soddisfare tale 
mercato e «linee di prodotti» religiosi offerti dalle varie im¬ 
prese. Utilizzare il linguaggio economico per affrontare temi 
spesso ritenuti sacri non voleva e non vuole essere offensivo, 
ma alcune fondamentali intuizioni della disciplina economi¬ 
ca mi sono d'aiuto per spiegare i fenomeni religiosi 6 . 

Questo approccio innovativo ci permette di concentrare 
la nostra attenzione sul comportamento delle imprese religio¬ 
se invece che solo sui consumatori di religioni. Facciamo un 
esempio. Secondo le scienze sociali, se in una società dimi- 
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nuisce il livello di partecipazione religiosa, la causa è la di¬ 
minuzione nella domanda di religione; viceversa, una mag¬ 
giore religiosità riflette maggiori «esigenze» individuali. Se 
però analizziamo il fenomeno nel contesto di una economia 
religiosa, la nostra attenzione va ai fornitori di religione. Qua¬ 
li sono le condizioni in cui le imprese religiose sono in grado 
di creare una domanda? E che cosa accade quando i poten¬ 
ziali consumatori religiosi si trovano di fronte solo a impre¬ 
se religiose pigre o scoraggianti? 

Nell'analizzare il funzionamento delle economie religiose 
ho presto capito che la distinzione fondamentale è quella tra 
mercati liberi e mercati in cui il governo disciplina l'econo¬ 
mia nella direzione del monopolio. Questo ci porta a formu¬ 
lare una serie di enunciati. Eccone tre particolarmente signi¬ 
ficativi per noi. Il primo: la capacità di una singola impresa reli¬ 
giosa di monopolizzare un'economia religiosa dipende dal grado in 
cui lo stato utilizza strumenti coercitivi per disciplinarla. Il se¬ 
condo: quando un'economia religiosa non è disciplinata, tenderà a 
essere molto pluralistica. 

Con il termine pluralistico mi riferisco al numero di im¬ 
prese attive nell'economia; maggiore è il numero delle im¬ 
prese che condividono una quota significativa del mercato, 
maggiore sarà il grado di pluralismo dell'economia nella 
quale si inseriscono. 

Secondo la stessa logica, è chiaro che le economie religio¬ 
se non possono mai essere completamente monopolizzate, 
anche quando sostenute dai pieni poteri coercitivi dello sta¬ 
to. Se pensiamo ad esempio alla Chiesa nel Medioevo, anche 
al culmine del suo potere temporale essa era attraversata da 
eresie e dissenso. Naturalmente, quando la repressione dello 
stato è sufficientemente efficace, le imprese religiose che 
competono con il monopolio sponsorizzato dallo stato sa- 
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ranno costrette ad agire segretamente. In ogni momento o 
luogo in cui la repressione si allenti, comincerà a sviluppar¬ 
si il pluralismo. 

Quando il pluralismo fiorisce, tuttavia, si applica un terzo 
enunciato: il pluralismo inibisce la capacità delle nuove religioni di 
guadagnare una fetta del mercato. Questo significa che per gua¬ 
dagnarsi un posto nell'economia, le nuove imprese devono 
lottare contro l'opposizione di imprese affermate ed efficien¬ 
ti. In queste condizioni, avranno successo quelle imprese che 
rappresenteranno semplicemente delle varianti alla cultura 
religiosa tradizionale - quando le imprese protestanti si im¬ 
pigriscono e diventano troppo mondane vengono spesso su¬ 
perate da sette protestanti fondate da poco 7 . È però estrema- 
mente raro che emerga qualcosa di completamente nuovo - 
come ad esempio i gruppi indù negli Stati Uniti- e, se accade, 
significa che qualcosa non ha funzionato nel processo attra¬ 
verso cui il pluralismo mantiene il mercato in equilibrio. 

Abbiamo già visto come l'economia religiosa dell'anti¬ 
chità classica non fosse molto regolamentata, favorendo 
quindi uno spiccato pluralismo. È difficile dire quanti culti 
fiorirono nelle principali città del mondo greco-romano. 
Ramsay MacMullen scrive che quasi dappertutto vi erano 
dieci o quindici divinità con templi a loro dedicati, «tra una 
moltitudine» di altre, alcune delle quali presenti solo in un 
particolare luogo 8 . A ogni modo, i culti erano numerosi e si 
mescolavano tra loro in modo complesso. 

Come gli dei di Roma siano diventati così numerosi e va¬ 
ri è questione controversa. Tutti concordano sul fatto che con 
l'espansione del dominio romano, le divinità delle nuove ter¬ 
re conquistate giungevano fino a Roma e negli altri centri più 
popolati e con maggiore scambio commerciale. E si concorda 
anche sul fatto che furono gli emigranti - mercanti, marinai. 
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schiavi e a volte soldati di ritorno da lunghi viaggi in terra 
straniera - a diffondere i nuovi culti. Non si concorda però su 
cosa accadde dopo. Secondo Franz Cumont 9 , i nuovi culti, 
come quello di Iside, ebbero molto successo. Secondo Jules 
Toutain, invece, il culto di Iside rimase «un culto esotico, che 
non si radicò nelle province» 10 e MacMullen è dello stesso av¬ 
viso. Dopo aver analizzato diverse iscrizioni, MacMullen 
giunge alla conclusione che «possiamo spiegare di quale fa¬ 
vore godette il culto solo se immaginiamo che esso si diffuse 
all'interno di famiglie i cui membri si spostavano in luoghi 
diversi, non attraverso il reclutamento di nuovi adepti» 11 . 

D'altro canto MacMullen ritiene che il culto di Giove svi¬ 
luppatosi a Doliche e quello del mitraismo si affermarono e 
si diffusero «interamente attraverso la conversione» u . Mi 
sembra difficile accettare che la fede patria potesse avere ra¬ 
dici così ancestrali da precludere la conversione al culto di 
Iside, per quanto non vi siano esempi paragonabili. Forse 
però dovremo attenerci alla cautela di Arthur Darby Nock 13 , 
il quale ritiene che il concetto moderno di conversione non si 
applica ai fenomeni di accettazione di nuovi culti in epoca 
classica. Queste religioni, piuttosto, «erano di solito più sup¬ 
plementi che alternative alla religiosità degli antenati» 14 . 
Nock continua poi affermando che «il nostro studio si im¬ 
batterà nella genuina conversione al paganesimo soltanto 
quando il cristianesimo sarà diventato così potente che il suo 
rivale sarà per così dire trasformato in entità per opposizio¬ 
ne e contrasto» 15 . 

La debolezza del paganesimo 

Henry Chadwick afferma che «il paganesimo era ben lon¬ 
tano dall'essere moribondo quando Costantino si convertì al 
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cristianesimo» 16 , ed Eric Robertson Dodds nota che nel IV se¬ 
colo il paganesimo cominciò «ad accasciarsi dal momento in 
cui lo Stato ritira da esso la sua mano protettrice» 17 . Il giudi¬ 
zio di questi due storici è ampiamente condiviso: fu il cri¬ 
stianesimo a far crollare il paganesimo e il colpo mortale fu 
assestato dalla conversione di Costantino - il paganesimo 
precipitò nel corso del IV secolo quando il cristianesimo lo 
sostituì come religione di stato, tagliando così il flusso di 
fondi destinati ai templi pagani. 

Vi sono chiare testimonianze che indicano un generale 
smantellamento del paganesimo nel IV e nel V secolo, quan¬ 
do innumerevoli templi vennero abbattuti o convertiti ad al¬ 
tri usi. Secondo MacMullen: 

A causa del saccheggio reiterato e incessante subito dall'establi- 
shment non cristiano, un tempo splendido - con tutti i diritti dei 
templi a tasse locali, i beni dei templi stessi, i fondi accumulati 
da donatori devoti o vanesii per pagare i sacerdoti e coprire i 
costi del culto - tutta questa ricchezza depositatasi durante se¬ 
coli di pietà religiosa fu sostanzialmente spazzata via. Probabil¬ 
mente non ne era rimasto molto intorno al 400. 19 

Tuttavia, l'idea che l'indebolimento del paganesimo fu de¬ 
terminato dal potere politico cristiano non ci spiega come il 
cristianesimo sia riuscito ad affermarsi al punto da diventare la 
religione di stato. Come delineato prima, dal punto di vista 
teorico il cristianesimo sarebbe rimasto un movimento religio¬ 
so marginale se le molte imprese che componevano il plurali¬ 
smo romano fossero state sufficientemente forti. Il fatto però 
che il cristianesimo sia stato in grado di ritagliarsi un posto si¬ 
gnificativo nonostante l'opposizione del paganesimo, sposta 
la nostra attenzione sui sintomi della debolezza pagana. 
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Cominciamo dal pluralismo in sé. In qualsiasi modo i 
nuovi culti si fossero diffusi e avessero fatto adepti nell'Im¬ 
pero, io credo che già nel I secolo l'Impero avesse sviluppa¬ 
to un eccessivo pluralismo - l'enorme afflusso di varie nuove 
divinità provenienti da altri luoghi aveva all'epoca creato ciò 
che Eric Robertson Dodds definisce «una massa spaventosa 
di alternative. C'erano troppi culti, troppi misteri, troppe fi¬ 
losofie della vita fra cui scegliere» 19 . È probabile che le per¬ 
sone fossero in un certo senso sopraffatte da questa schiera 
di divinità e di conseguenza in certa misura non disposte a 
scommettere molto su uno qualsiasi di questi culti. Si ricor¬ 
di poi che la popolazione non era in espansione, per cui la 
presenza di sempre più templi dedicati a divinità diverse de¬ 
ve aver ridotto le risorse disponibili per ciascuno - sia uma¬ 
ne che materiali. Se questo è veramente ciò che accadde, do¬ 
vremmo essere in grado di individuare alcuni segni della de¬ 
cadenza. Senza dubbio, un declino significativo del pagane¬ 
simo si sarebbe manifestato molto presto. Dopo tutto il pa¬ 
ganesimo era costoso da mantenere, aveva templi raffinati, 
sacerdoti professionisti al loro servizio, e i fedeli partecipa¬ 
vano ai culti principalmente attraverso feste sontuose. 
Nell'Apologetico di Tertulliano leggiamo: 

Per le cene dei Salii occorrono prestiti di denaro; per calcolare 
le spese in occasione delle decime di Ercole e delle imbandigio¬ 
ni sacre si richiede l'opera di contabili; e mentre per le Apatu- 
rie, per le Dionisiache e per i misteri attici si reclutano schiere 
di cuochi, per il fumo che si leva dai banchetti in onore di Sera- 
pide è necessario chiamare i pompieri. 20 

Tutte queste feste erano sovvenzionate dallo stato e da 
pochi donatori facoltosi, non dai comuni fedeli 21 . Se i fondi 



268 


ASCESA E AFFERMAZIONE DEL CRISTIANESIMO 


diminuirono drasticamente, allora il declino dovette essere 
immediatamente percepibile. 

Numerosi sono i segni che indicano il declino pagano. 
Nell'interessante saggio intitolato Egypt in Late Antiquity, 
Roger S. Bagnali riferisce di un rapido declino nelle «iscri¬ 
zioni commemorative di architetture sacre». E continua: «È 
difficile non giungere alla conclusione che il sostegno econo¬ 
mico imperiale per la costruzione, il restauro e la decorazio¬ 
ne di edifici nei templi egiziani declinò in modo marcato do¬ 
po Augusto, riducendosi gradualmente durante il regno di 
Antonino e cadendo precipitosamente fino a scomparire del 
tutto alla metà del III secolo » 72 . 

Bagnali giunge a conclusioni simili dallo studio dei papi¬ 
ri, e osserva che «dopo la metà del III secolo questi sono de¬ 
cisamente scarsi di informazioni su templi e sacerdoti» 23 . Se¬ 
condo Bagnali, le testimonianze dimostrano che il paganesi¬ 
mo in Egitto «regredì marcatamente nel III secolo; ma [.. .era] 
già in declino nel I secolo » 24 . Come finale «segno visibile» di 
declino, lo storico segnala che le ultime testimonianze per¬ 
venute di Amesysia, una festa dedicata alla dea Iside, risal¬ 
gono al 257 2S . J. B. Rives 26 ha riscontrato un declino simile 
dell'influenza goduta dal paganesimo tradizionale a Carta¬ 
gine, sempre a partire dal I secolo. 

Il culto di Iside citato da Bagnali rappresenta un'ulteriore 
segno di declino: l'economia religiosa era divenuta estrema- 
mente instabile e pare che i culti «orientali» fossero improv¬ 
visamente diventati di moda, attirando molti seguaci. Il cul¬ 
to di Iside (o più precisamente il culto di Iside e Serapide) 
nacque probabilmente in Egitto intorno al III secolo a.C., co¬ 
me rielaborazione di tradizioni più antiche 27 . Da Alessan¬ 
dria, il culto si diffuse successivamente in altre aree dell'Im¬ 
pero, ma non ovunque e non in modo costante. 
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Tim Hegedus 28 ha stabilito il grado di diffusione del cul¬ 
to di Iside e grazie al suo studio siamo in grado di risalire a 
quando il culto arrivò (se ciò avvenne) nella maggior parte 
delle ventidue città analizzate nel capitolo ó 29 . È stato sugge¬ 
rito che la diffusione di nuovi culti come quello di Iside di¬ 
mostra che le religioni tradizionali soddisfacevano poco o 
nulla le esigenze dei fedeli. In un certo senso, esaminare l'e¬ 
spansione del culto di Iside ci aiuterà a localizzare le oppor¬ 
tunità create nel mercato perché si potessero inserire nuovi 
movimenti religiosi, anticipando così l'espansione del cri¬ 
stianesimo. Sono quindi molto soddisfatto di poter registra¬ 
re una correlazione molto significativa, pari al .67, tra l'e¬ 
spansione del culto di Iside e quella del cristianesimo. Dove 
giunse Iside, arrivò anche il cristianesimo. 

Un terzo aspetto che indica la debolezza del paganesimo 
riguarda la sua mancanza di riverenza nei confronti del di¬ 
vino. La cosa potrebbe essere conseguenza di un pantheon 
molto affollato, o potrebbe essere legata alla concezione pa¬ 
gana della divinità. Prima di tentare di dimostrare questa 
mia affermazione, voglio ricordare il monito di Ramsay 
MacMullen, secondo il quale è già estremamente difficile 
comprendere la situazione religiosa dei nostri tempi, figuria¬ 
moci quella di un «periodo remoto e così poco documenta¬ 
to» 30 . A dimostrazione di ciò, MacMullen riporta una serie di 
citazioni contraddittorie relative alla religiosità pagana: l'af¬ 
fermazione che i romani «all'epoca di Giovenale [...] rideva¬ 
no di chiunque professasse fede in un altare o tempio» è per 
esempio in contrasto con quanto dice Luciano: «La stragran¬ 
de maggioranza dei greci» e tutti i romani «sono credenti». 
A chi credere? Condivido appieno anche lo sdegno di Mac¬ 
Mullen per lo psicologismo storico che vede l'epoca classica 
come un'epoca di «ansietà», un periodo in piena «crisi di 
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nervi» o ancora un'epoca di «esaltazione». Da esperto di in¬ 
dagini d'opinione condivido anche il suo scetticismo sulla 
possibilità di delineare «i sentimenti e i pensieri di cinquan¬ 
ta milioni di persone» sulla base di alcune citazioni letterarie 
e alcune iscrizioni. 

Tuttavia, abbiamo a disposizione qualcosa che può sosti¬ 
tuire i sondaggi d'opinione sulla religiosità nell'antichità. 
Ciò di cui abbiamo bisogno è un campione di atteggiamenti 
pubblici spontanei. Pensiamo allora ai muri di Pompei che 
abbondano di graffiti e disegni estremamente blasfemi, alcu¬ 
ni anche molto osceni. Non ritengo affatto che il destino del¬ 
la città sia legato a essi, però quei disegni mi hanno fatto sor¬ 
gere dubbi molto seri sul rispetto nei confronti delle divinità 
in generale - e non perché alcuni cittadini di Pompei senti¬ 
rono il bisogno di farli, ma perché nessuno pensò di rimuo¬ 
verli o coprirli. Secondo MacMullen «se ci fossero altri siti 
così ben preservati, [l'esistenza di simili graffiti] sarebbe 
senz'altro confermata anche altrove» 31 . Forse salto a conclu¬ 
sioni ingiustificate, ma secondo me questi dati dimostrano 
una diffusa mancanza di rispetto. 

Graffiti blasfemi potrebbero indicare anche che gli dei pa¬ 
gani in realtà non rappresentavano il divino come noi lo in¬ 
tendiamo oggi (o come lo intendevano i primi cristiani). Il 
capitolo 10 sarà interamente dedicato alla concezione paga¬ 
na della divinità, ma è utile anticipare qui la questione. Se¬ 
condo Eric Robertson Dodds, nella «tradizione popolare gre¬ 
ca un dio differiva da un uomo soprattutto perché era im¬ 
mune dalla morte, e per il potere soprannaturale che questa 
immunità gli conferiva» 32 . Va anche detto che mentre gli uo¬ 
mini si appellavano spesso alle varie divinità per chiedere 
aiuto, non si riteneva che gli dei si preoccupassero degli uo¬ 
mini - Aristotele insegnava che gli dei non provavano amo- 
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re per i semplici uomini. La mitologia classica è ricca di sto¬ 
rie in cui gli dei fanno agli uomini cose malvagie, spesso per 
mero capriccio. Arthur Darby Nock sostiene che il culto di 
tali divinità non aveva bisogno di una fede sincera 33 . Quindi 
è probabile che i muri di Pompei in realtà comunichino un 
atteggiamento piuttosto indifferente, utilitaristico e persino 
risentito nei confronti delle divinità. 

Verso il monoteismo? 

Molti hanno suggerito che, all'epoca in cui apparve il cri¬ 
stianesimo, il mondo dell'antichità, ispirato dall'esempio del 
giudaismo, si fosse già diretto verso il monoteismo. Recenti 
teorie sociologiche lo confermano. Ecco perché ora mi sof¬ 
fermerò a introdurre alcuni enunciati teorici relativi all'evo¬ 
luzione degli dei. Gli specifici enunciati che andrò a elenca¬ 
re provengono dalla teoria sulle religioni che ho sviluppato 
insieme a William Sims Bainbridge 34 . 

Diversi studiosi hanno rilevato che le religioni tendono 
ad andare nella direzione del monoteismo 35 . In un enuncia¬ 
to: quando le società invecchiano, si ingrandiscono e diventano più 
cosmopolite 36 , venereranno divinità meno numerose e più potenti. 
Partendo da qui, una serie di deduzioni logiche ci porta a 
scoprire qualcosa di nuovo. Infatti, secondo il nostro sistema 
teorico, il prodotto finale di questa evoluzione non è risulta¬ 
to essere il monoteismo inteso come la fede in un unico dio (o 
entità soprannaturale) dotato di un potere infinito. Nel con¬ 
testo del nostro sistema un dio simile dovrebbe necessaria¬ 
mente essere concepito come quasi completamente distacca¬ 
to dalle preoccupazioni e dagli affari degli uomini (esempi 
possono essere l'unitarianismo e le versioni del buddhismo 
sostenute dai filosofi di corte cinesi) o come pericolosamen- 
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te capriccioso, come nel caso del pantheon greco. Qui il pro¬ 
blema è la razionalità, non solo dalla parte dei credenti, ma 
anche dalla parte della divinità. 

Siamo così giunti all'importante deduzione che le forze 
soprannaturali maligne (come Satana) sono fondamentali a 
una concezione più razionale della divinità. Se la razionalità 
è caratterizzata da attività coerenti con un obiettivo, possia¬ 
mo affermare che distinguere il soprannaturale in due classi - il 
bene e il male - ci offre un'immagine razionale degli dei. Per bene 
e male intendiamo le intenzioni degli dei nei loro rapporti 
con gli uomini. Il bene consiste nell'intenzione di permette¬ 
re agli uomini di trarre giovamento dal rapporto con la di¬ 
vinità. Il male consiste nell'intenzione di infliggere agli uo¬ 
mini costrizioni e inganni, che conducono a perdite per gli 
uomini. 

Da qui deduciamo la necessità o di concepire un unico 
dio che sia superiore alla questione del bene e del male, in 
virtù della sua distanza da qualsiasi rapporto con gli uomi¬ 
ni (il Tao non è di certo un partner dialettico), o di ammette¬ 
re 1'esistenza di più di un'entità soprannaturale. Il bene e il 
male riflettono i possibili obiettivi degli dei - dare più di 
quanto prendono o prendere più di quanto danno. Un dio 
che possiede solo una delle due intenzioni è più razionale di 
un dio che possiede entrambe le intenzioni. Si ricordi che le 
nostre deduzioni sulla necessità di separare il bene e il male 
sono completamente coerenti con millenni di pensiero teolo¬ 
gico. La successiva deduzione è stata: più una società invec¬ 
chia, si ingrandisce e diventa cosmopolita, più chiara diverrà la di¬ 
stinzione tra gli dei buoni e quelli cattivi. 

Questi enunciati teorici si accordano alle testimonianze 
storiche. Nelle parole di Ramsay MacMullen: 
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Da lungo tempo si parlava, in un modo o nell'altro, di qualco¬ 
sa di simile al monoteismo, e questo qualcosa aveva raccolto 
adepti sia tra i greci che tra i romani. Che Egli dovesse essere 
concepito come un monarca assiso sul trono, in alto, era un fat¬ 
to consueto; che dovesse avere attorno a sé angeli e altri esseri 
soprannaturali che agissero per lui, proprio come Satana aveva 
le proprie schiere, anche questo era consueto. 37 

L'esistenza dei Timorati di Dio riflette in modo chiaro la 
crescente preferenza per divinità meno numerose ma più po¬ 
tenti. Una simile tendenza può essere considerata solo come 
un'indicazione del declino della credibilità del paganesimo. 

Disorganizzazione sociale 

In diversi capitoli ho sottolineato come l'antichità classi¬ 
ca, in particolare nel contesto urbano, soffrisse di una disor¬ 
ganizzazione sociale cronica e di periodiche gravi crisi. Ho 
inoltre spiegato come le istituzioni e le dottrine pagane fos¬ 
sero impreparate ad affrontare queste crisi, diversamente dal 
cristianesimo. Non c'è bisogno di riprendere qui la questio¬ 
ne - l'importante è che essa sia ben presente. 

In sintesi, il cristianesimo ebbe una notevole opportunità 
di diffondersi a causa delle inadeguatezze del paganesimo, 
debolezze di cui il cristianesimo non era responsabile. Se il 
cristianesimo soppiantò in modo definitivo il paganesimo, 
esso non fu l'origine della sua malattia terminale. 

Molti sono gli aspetti che sfuggono al controllo dei movi¬ 
menti religiosi, ma ve ne sono altri che essi possono control¬ 
lare. La parte finale di questo capitolo sarà dedicata all'ana¬ 
lisi dell'impresa religiosa nota come cristianesimo primitivo, 
per comprendere che cosa la rese così efficace. 
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Organizzazione 

Torniamo al pluralismo. Esistono due tipi distinti di im¬ 
presa religiosa, che generano due stili di pluralismo e impli¬ 
cazioni sociali molto diverse. 

Il primo tipo di impresa religiosa, quello più noto a noi 
occidentali, richiede un impegno esclusivo. I fedeli non posso¬ 
no andare in chiesa di mattina, in moschea nel pomeriggio e 
dedicare la sera alla sinagoga. Il secondo tipo di impresa non 
è esclusivista e il coinvolgimento dei fedeli verso più religio¬ 
ni è cosa scontata. Questo tipo di impresa è comune in Asia. 
In Giappone, ad esempio, gran parte delle persone hanno 
più di una preferenza religiosa; l'appartenenza a movimenti 
religiosi è 1,7 volte il numero totale della popolazione 38 . Le 
economie religiose pluralistiche composte da imprese reli¬ 
giose che richiedono un impegno esclusivo sviluppano un 
alto potenziale di conflitto tra i diversi gruppi che la popola¬ 
no, mentre quelle composte da imprese non esclusiviste ge¬ 
nereranno il minimo conflitto religioso. 

Se osserviamo da vicino ciascun tipo di impresa, viene al¬ 
la luce una differenza fondamentale. Le imprese esclusiviste 
si impegnano nella produzione collettiva della religione, un 
processo già ampiamente affrontato nel capitolo precedente. 
Le imprese non esclusiviste non riescono a sostenere una 
produzione collettiva perciò si specializzano in beni religio¬ 
si prodotti privatamente. Secondo la definizione di Laurence 
Iannaccone 39 , beni religiosi prodotti privatamente possono 
essere trasferiti dal produttore privato al consumatore indi¬ 
viduale senza il coinvolgimento di un gruppo mediatore. I 
cristalli New Age sono un esempio attuale di bene religioso 
prodotto privatamente, così come gli oroscopi o le guarigio¬ 
ni magiche. 
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Nel capitolo 8, seguendo Iannaccone, ho spiegato come i 
compensatori religiosi siano intrinsecamente rischiosi e co¬ 
me la produzione collettiva aiuti molto a ridurre il rischio 
percepito che il compensatore sia falso. Dobbiamo però rico¬ 
noscere che, a parità di condizioni, gli individui reagiranno 
al rischio religioso nello stesso modo in cui si comportano di 
fronte ad altri rischi, come i rischi di un investimento finan¬ 
ziario: cercheranno di diversificare. Se non sono in grado di 
determinare quale tra una schiera di investimenti religiosi 
sia il più sicuro, la strategia più razionale sarebbe quella di 
includerli tutti - o molti - nel portafoglio. La gente si com¬ 
porta esattamente così di fronte a imprese non esclusiviste. 
Tuttavia, le condizioni non sono sempre le stesse e spesso gli 
individui non sono liberi di diversificare le loro appartenen¬ 
ze religiose. 

La questione è chiarita da due enunciati teorici sviluppa¬ 
ti da Laurence Iannaccone 40 . Il primo è: nei casi in cui le im¬ 
prese religiose esistono per fornire prodotti privati, la competizione 
tra le diverse forze religiose e l'avversione per il rischio porteranno 
i consumatori a diventare clienti di più imprese, diversificando co¬ 
sì il loro portafoglio religioso. Il secondo enunciato afferma: nei 
casi in cui le imprese religiose esistono per facilitare la produzione 
di beni collettivi, l'impresa e i suoi clienti richiederanno l'esclusi¬ 
vità per attenuare il problema dei free-rider. 

Ovviamente, le imprese religiose che costituivano il pa¬ 
ganesimo antico erano di tipo non esclusivista, mentre il giu¬ 
daismo e il cristianesimo appartengono al secondo tipo. Ec¬ 
co un aspetto fondamentale che può aver condotto al trionfo 
finale del cristianesimo: le imprese esclusiviste possiedono 
organizzazioni molto più solide, sono in grado di mobilitare 
più risorse e di fornire compensatori religiosi altamente cre¬ 
dibili e sostanziosi benefici terreni. Per comprendere queste 
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differenze esaminiamo con più attenzione le imprese non 
esclusiviste. 

Client cult 

William Sims Bainbridge e io siamo stati i primi, nel 1979, 
a introdurre il concetto di client cult (culto clientelare) in ri¬ 
ferimento a imprese religiose non esclusiviste. Il termine vo¬ 
leva enfatizzare il fatto che in quel tipo di impresa il rappor¬ 
to tra il produttore e il consumatore assomigliava più a quel¬ 
lo tra un professionista e i suoi clienti che a quello tra il cle¬ 
ro e gli appartenenti a una chiesa. Oppure, come Émile 
Durkheim ha affermato a proposito della magia: 

Tra il mago e gli individui che lo consultano, come tra questi ul¬ 
timi, non sussistono vincoli durevoli [...]. Il mago ha una clien¬ 
tela, non già una chiesa; e i suoi clienti possono benissimo non 
avere tra loro alcun rapporto, al punto da ignorarsi l'un l'altro: 
anche le relazioni che hanno con lui sono generalmente acci¬ 
dentali e transitorie, del tutto simili a quelle di un malato col 
suo medico. 41 

Durkheim conclude poi dicendo che «non esiste una chie¬ 
sa magica». Una chiesa infatti è composta da persone che 
mantengono un impegno a lungo termine, stabile ed esclusi¬ 
vo con essa. Quando invece un individuo si crea un portafo¬ 
glio religioso, il suo impegno nei confronti di ciascun grup¬ 
po religioso sarà debole e soggetto a continua rivalutazione. 

Thomas Robbins asserisce che un individuo «si convertiva 
alle fedi intolleranti del giudaismo e del cristianesimo, men¬ 
tre semplicemente aderiva al culto di Iside, Orfeo o Mitra» 42 . 
MacMullen giunge alla stessa conclusione: «All'apice della 
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loro furia e crudeltà contro i cristiani, i pagani non cercarono 
mai di convertirli a nessun culto - ma solo di allontanarli dal¬ 
l'ateismo, per come lo intendevano loro. Si direbbe una tol¬ 
leranza impazzita» 43 . Allo stesso modo, quando esiste una 
schiera di fedi non esclusiviste, il valore percepito di ciascu¬ 
na di loro sarà basso; questo ci aiuta a comprendere l'esibita 
mancanza di rispetto per il sacro. A Taiwan ad esempio, le 
statue delle divinità popolari tradizionali a volte vengono 
percosse con bastoni per non aver mantenuto una promessa. 
Nell'antichità classica, Tito Livio osserva che «anche gli dei 
c'è qualcuno che ingiuria con termini troppo arditi» 44 , e Li- 
banio asserisce che la gente ingiuriava quotidianamente gli 
dei «quando qualcosa andava storto» 45 . Rammentiamoci poi 
dei muri di Pompei. 

Quando gli individui si guardano in giro alla ricerca dei 
migliori acquisti per i loro portafogli religiosi, i costi iniziali 
per poter entrare a far parte di nuove imprese religiose sa¬ 
ranno molto bassi; questo porterà a una saturazione del mer¬ 
cato e a una corrispondente riduzione del prezzo dei beni re¬ 
ligiosi. Per di più, come affermato da Iannaccone, la compe¬ 
tizione costringerà le imprese non esclusiviste a specializ¬ 
zarsi e con il passare del tempo «diventeranno molto simili a 
boutique altamente specializzate» 46 . 

Le imprese religiose non esclusiviste sono principalmen¬ 
te composte da sacerdoti che ovviamente traggono vantag¬ 
gio dal convincere i loro clienti dell'effettiva efficacia dei lo¬ 
ro dei - spesso, ad esempio, mangiano gli animali «sacrifica¬ 
li» 47 . Di conseguenza, i compensatori religiosi offerti da tali 
imprese mancheranno di credibilità, riducendo ulteriormen¬ 
te il loro valore. Detto più semplicemente, i culti pagani non 
furono in grado di spingere la gente a fare molto. A proposi¬ 
to del paganesimo, Lattanzio afferma: «In esso non vedo al- 
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tro che un rito in cui sono impegnate le sole dita» 4S . Alla ba¬ 
se di questa debolezza sta l'incapacità delle fedi non esclusi- 
viste di generare appartenenza. 

Un portafoglio religioso funziona piuttosto bene quando 
mancano imprese religiose che richiedono l'esclusiva. La 
storia insegna che quando in un mercato relativamente non 
disciplinato le fedi non esclusiviste sono sfidate da competi¬ 
tori esclusivisti, sono questi ultimi ad avere la meglio 49 . Vin¬ 
cono perché costituiscono un affare migliore, nonostante 
comportino costi maggiori. 

Nel capitolo 8 abbiamo visto come la situazione cambia 
quando la religione è il prodotto di azioni collettive. Iannac- 
cone sostiene che questi gruppi sono in grado di richiedere 
un impegno esclusivo. Naturalmente, questo tipo di religio¬ 
ne non può circoscrivere la sua proposta ma deve formare 
un'impresa che offra ogni servizio, abbracciando ciò che Ian- 
naccone definisce «un approccio alla religione simile al gran¬ 
de magazzino» 50 , ossia deve offrire un sistema esaustivo di 
credenze e di attività spirituali e sociali adatte a tutte le età. 
Non necessariamente l'appartenenza a gruppi religiosi 
esclusivisti fa perdere alle persone il bisogno di diversifica¬ 
re, ma nega loro l'opportunità di farlo se vogliono condivi¬ 
dere le potenti ricompense religiose garantite dalla loro ap¬ 
partenenza esclusiva al gruppo. La debolezza del paganesi¬ 
mo risiede nell'incapacità di generare appartenenza, proprio 
come l'energia fondamentale di una fede esclusivista sta nel¬ 
la forza del gruppo. 

Eric Robertson Dodds spiega molto bene il fenomeno: 

Una congregazione cristiana era fin dall'inizio una comunità in 
un senso molto più pieno di quanto lo fosse qualsiasi gruppo 
corrispondente di devoti isiaci o mitraici. I suoi membri erano 
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tenuti insieme non solo da riti comuni, ma anche da un modo 
di vivere comune [...]. L'amore per il prossimo non è una virtù 
esclusivamente cristiana, ma si direbbe che nel nostro periodo i 
cristiani l'abbiano messa in pratica molto più concretamente di 
qualsiasi altro gruppo. La Chiesa forniva le assicurazioni socia¬ 
li fondamentali [...]. Ma ancor più importante, suppongo, di 
questi vantaggi materiali era il senso di appartenenza che pote¬ 
va dare una comunità cristiana . 51 

Il forte legame tra il clero e i fedeli è una componente cen¬ 
trale del senso di appartenenza alla comunità e accomuna 
tutti i gruppi religiosi esclusivisti 52 .1 sacerdoti cristiani non 
venivano avvicinati per acquistare beni religiosi, ma perché 
facessero da guida nel perseguimento di una vita cristiana. 
Inoltre, il clero non era lontano dai propri fedeli, non costi¬ 
tuiva un'élite di iniziati custode di arcani segreti, ma era 
composto da insegnanti e amici, selezionati, come spiega 
Tertulliano, «non per mercede, ma per comune testimonian¬ 
za dei loro meriti» 53 . Erano i fedeli a fornire le risorse alla 
propria chiesa; secondo Tertulliano: 

Non c'è infatti cosa divina che si valuti a prezzo. E se anche è 
tra noi una specie di cassa comune, essa non è costituita da lar¬ 
gizioni onorarie, quale prezzo di una religione posta in vendi¬ 
ta. Ognuno vi apporta, quando voglia e se possa, il suo mode¬ 
sto contributo mensile: e ognuno offre spontaneamente, nessu¬ 
no è costretto al versamento. Sono questi quasi i depositi della 
comune pietà . 54 

Il cristianesimo non solo non dipese dal sostegno dello 
stato, ma ridimensionò notevolmente l'importanza dei ric¬ 
chi: si reggeva soprattutto sulle piccole donazioni. Di con- 
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seguenza, il cristianesimo delle origini fu un movimento di 
massa nel senso più ampio e non semplicemente la crea¬ 
zione di un'élite. Ramsay MacMullen sottolinea che le au¬ 
torità romane non compresero questo aspetto, come dimo¬ 
stra lo strano modo in cui avvennero le persecuzioni: veni¬ 
vano catturati solo i capi del movimento, lasciando impu¬ 
nite folle intere di cristiani M . Ciò significa che quando i ro¬ 
mani decisero di estirpare il cristianesimo «lo fecero par¬ 
tendo dall'alto, dando per scontato che contassero solo i ca¬ 
pi della chiesa». Secondo MacMullen, l'errore di giudizio 
proviene dal fatto che il paganesimo dipendeva compieta- 
mente da un'élite e sarebbe stato facile eliminarlo con una 
simile strategia. 

Vale la pena ricordare anche i numerosi asceti appartenen¬ 
ti alla comunità cristiana delle origini: la loro testimonianza 
del valore della fede era estremamente credibile, come già am¬ 
piamente dimostrato nel capitolo 8. Per finire, il cristianesimo, 
essendo un movimento di massa radicato nell'impegno dei 
propri fedeli, potè beneficiare della migliore delle tecniche di 
marketing: la diffusione attraverso il passaparola. 


Conclusione 

Il cristianesimo non si affermò sul mercato per un miraco¬ 
lo (anche se dei miracoli possono esserci effettivamente sta¬ 
ti), né per un ordine di Costantino e neanche perché i marti¬ 
ri diedero credibilità alla religione. Il cristianesimo si af¬ 
fermò e si diffuse perché costituiva una comunità coesa in 
grado di generare 1'«inflessibile ostinazione» che tanto offe¬ 
se Plinio il Giovane ma che portava con sé immense ricom¬ 
pense religiose. La religione si diffuse principalmente attra¬ 
verso gli sforzi congiunti e motivati del crescente numero di 
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fedeli cristiani, i quali invitavano i loro amici, parenti e vici¬ 
ni a condividere la «lieta novella». 
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Capitolo 10 


Breve riflessione sulla virtù 


Rispetto al passato, gli storici sono ora più disposti a di¬ 
scutere di come fattori sociali abbiano modellato le dottrine 
religiose. Sfortunatamente, però, sono diventati in un certo 
senso riluttanti a considerare come le dottrine possano a loro 
volta aver influenzato i fattori di tipo sociale. Quando si pro¬ 
va ad attribuire l'ascesa e l'affermazione del cristianesimo a 
una teologia superiore, le reazioni sono di chiusura totale. 
Nel caso di molti storici questa chiusura riflette la troppa in¬ 
fluenza esercitata da schemi marxisti antiquati e assurdi se¬ 
condo cui le idee sono meri epifenomeni. Per gli altri invece, 
la posizione sembra riflettere un diffuso disagio nei confron¬ 
ti della fede religiosa in sé, in particolare verso ogni accenno 
di «trionfalismo». È ritenuto di cattivo gusto suggerire che 
una qualsiasi dottrina religiosa sia «meglio» di altre '. Har- 
nack è stato spesso denigrato per questo motivo, come hanno 
fatto notare sia L. Michael White 2 e Jaroslav Pelikan 3 . 

Naturalmente è vero che gli storici cristiani delle passate 
generazioni hanno spesso rappresentato l'ascesa del cristia¬ 
nesimo come l'inevitabile trionfo della virtù guidata dal di¬ 
vino. White afferma che per Hamack e colleghi, «il termine 
"propagazione" è diventato [...] nei fatti un sinonimo di 
"trionfo del messaggio del Vangelo"» 4 . Se questi eccessi 
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hanno impedito uno studio più accurato del periodo (per 
quanto sia difficile immaginare qualcuno di più accurato di 
Harnack), questo non basta a liquidare la teologia come ir¬ 
rilevante. Come abbiamo dimostrato nei capitoli preceden¬ 
ti, le dottrine svolsero spesso un ruolo determinante. L'assi¬ 
stenza dei malati in periodi di pestilenza, il rifiuto dell'a¬ 
borto e dell'infanticidio, la fecondità e la forza organizzati¬ 
va delle comunità sono concetti centrali della dottrina cri¬ 
stiana. Voglio quindi chiudere questo studio affrontando ciò 
che appare l'elemento definitivo che ha condotto all'ascesa 
del cristianesimo. 

La mia tesi è questa: le dottrine principali del cristianesimo 
spinsero e sostennero relazioni sociali e organizzazioni attraenti 
emancipanti ed efficaci. 

Ritengo che siano state le particolari dottrine della reli¬ 
gione cristiana a renderla uno dei movimenti di rivitalizza- 
zione più universali e di successo nella storia. E l'ascesa del 
cristianesimo è dovuta al modo in cui queste dottrine si tra¬ 
mutarono in pratiche, a come esse guidarono le azioni orga¬ 
nizzative e i comportamenti individuali. Tratterò i due pun¬ 
ti ora esposti solo brevemente, perché sono già stati affron¬ 
tati, implicitamente o spesso esplicitamente, nei precedenti 
capitoli. 


Le parole 

A chiunque sia cresciuto all'interno della cultura giudeo¬ 
cristiana o islamica, gli dei pagani sembreranno abbastanza 
miseri. Non sono che un mucchio di dei e divinità dai pote¬ 
ri, interessi e occupazioni molto limitate. Inoltre sembrano 
privi di moralità. Si fanno cose terribili l'un l'altro e spesso 
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giocano brutti scherzi agli uomini. Per lo più sembrano inte¬ 
ressarsi molto poco a quanto accade «quaggiù». 

La semplice espressione «Dio infatti ha tanto amato il 
mondo da [...]» avrebbe disorientato un pagano istruito. Sa¬ 
rebbe apparsa chiaramente assurda anche l'idea che gli dei si 
preoccupino di come gli uomini si comportano fra di loro. 

Dal punto di vista pagano, non vi era nulla di nuovo negli 
insegnamenti ebraici o cristiani secondo cui Dio esige dagli 
uomini dei comportamenti particolari - gli dei hanno sempre 
richiesto sacrifici e venerazione. Non era nuova neanche l'i¬ 
dea che Dio rispondesse ai desideri degli uomini, vale a dire 
che gli dei possono essere indotti a offrire dei servizi in cam¬ 
bio di sacrifici. L'idea assolutamente nuova, come abbiamo 
detto nel capitolo 4, è che Dio ama coloro che lo amano. 

Edwin A. Judge ha ben dimostrato come i filosofi classici 
considerassero misericordia e pietà emozioni patologiche - 
difetti caratteriali che gli uomini razionali dovevano evitare. 
Dal momento che la misericordia prevede aiuto o conforto 
non guadagnato, era contraria alla giustizia. Perciò «la miseri¬ 
cordia non è governata affatto dalla ragione», e gli uomini 
devono imparare a «frenare l'impulso»; «il richiamo di chi 
chiede misericordia» non deve «trovare risposta» 5 . Prosegue 
Judge: «La pietà era un difetto caratteriale non adatto agli 
uomini saggi e perdonabile solo in chi non è ancora adulto. 
Una reazione impulsiva basata sull'ignoranza. Platone ave¬ 
va risolto il problema dei mendicanti abbandonandoli oltre i 
confini della sua città ideale». 

Questo era il contesto morale in cui il cristianesimo inse¬ 
gnava che la misericordia è una delle virtù fondamentali e 
che un Dio misericordioso richiede agli uomini di essere mi¬ 
sericordiosi. Completamente nuovo era anche il corollario 
secondo cui poiché Dio ama gli uomini, i cristiani non lo sod- 
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disfano se non si amano l'un l'altro. Anche più rivoluzionario 
era il principio secondo cui l'amore e la carità dei cristiani 
dovevano estendersi oltre i confini familiari ed etnici, dove¬ 
vano estendersi «a tutti quelli che in ogni luogo invocano il 
nome del Signore nostro Gesù Cristo» 6 . L'amore e la carità 
dovevano oltrepassare i confini della comunità cristiana. 

Si ricordino le istruzioni di Cipriano ai fedeli cartaginesi, 
citate per esteso nel capitolo 4 

Non era cosa da ammirare se noi trattavamo col dovuto amore 
soltanto i nostri confratelli: poteva invece diventare perfetto chi 
avesse fatto qualcosa di più rispetto al pubblicano e al pagano, 
che vincendo il male con il bene e uniformandosi all'esempio 
della clemenza divina avesse amato anche i nemici [...]. Perciò 
[...] si provvedeva al bene non soltanto dei fratelli di fede . 7 

Erano concetti rivoluzionari. Furono questi i presupposti 
culturali che diedero nuova vita a un mondo romano che 
agonizzava sepolto da una coltre di sofferenze. 


I fatti 

Wayne Meeks, nel suo interessante studio intitolato Le ori¬ 
gini della morale cristiana, ci ricorda che quando parliamo di 
«morale o etica, parliamo di persone. I testi non hanno un'e¬ 
tica; le persone sì» 8 . Il cristianesimo fu in grado di trasfor¬ 
mare l'esperienza umana e di mitigare la sofferenza solo 
quando i testi e gli insegnamenti cristiani si tramutarono in 
pratiche quotidiane. 

Tra i motivi di sofferenza primeggiava il caos culturale 
prodotto dalla folle mescolanza di varietà etniche e gli odi 
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violenti che esso scatenava. Nella sua espansione territoria¬ 
le, Roma aveva creato un'armonia economica e politica, a 
spese di un caos culturale. Ramsay MacMullen parla della 
enorme «varietà di lingue, culti, tradizioni e livelli di edu¬ 
cazione» che attraversavano l'Impero romano 9 . Le città del¬ 
l'antichità classica erano microcosmi di questa diversità 
culturale. Persone di culture e lingue diverse che venerava¬ 
no ogni tipo di divinità vi erano state gettate insieme alla 
rinfusa. 

A mio giudizio, all'interno dell'Impero il cristianesimo 
ebbe la funzione di movimento rivitalizzante perché offriva 
una cultura coerente interamente spogliata della sua etnicità. 
Tutti erano ben accetti senza dover abbandonare i propri le¬ 
gami etnici. Anzi, tra i cristiani la questione dell'etnicità 
andò scomparendo, soppiantata da nuove norme e costumi 
più universali e cosmopoliti. In questo modo il cristianesi¬ 
mo prima si sottrasse e poi superò l'ostacolo etnico che ave¬ 
va impedito al giudaismo di fungere da movimento di rivi- 
talizzazione. Il Dio di Israele, a differenza degli dei pagani, 
imponeva agli uomini codici morali e responsabilità. Per ab¬ 
bracciare il Dio ebraico si doveva però indossare l'etnicità 
ebraica, anche se, come suggerisce Alan Segai 10 , il giudai¬ 
smo del I secolo era più aperto di quanto non si riconosca 
normalmente. Concordo con Segai sul fatto che l'esistenza 
dei Timorati di Dio dimostra questa apertura, ma sembra 
anche chiaro che il fenomeno dei Timorati di Dio fu limita¬ 
to alle frange sociali delle comunità ebraiche della diaspora, 
proprio per la loro impossibilità ad abbracciare compieta- 
mente la Legge ebraica, che rimase quindi la principale bar¬ 
riera etnica alla conversione. Come ho già argomentato nel 
capitolo 3, molti ebrei appartenenti alle comunità ellenisti¬ 
che della diaspora trovarono il cristianesimo così attraente 
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proprio perché li liberava da un'identità etnica con cui era¬ 
no a disagio. 

Il cristianesimo portò anche a liberare le relazioni sociali 
tra uomini e donne e all'intemo della famiglia - come ana¬ 
lizzato in gran parte del capitolo 5. Nel capitolo 7 abbiamo 
osservato come la religione cristiana attenuò le differenze di 
classe: non era solo un esercizio retorico quando uno schia¬ 
vo e un nobile si salutavano come fratelli in Cristo. 

Forse però, più di qualunque altra cosa, il cristianesimo 
portò una nuova concezione deH'umanità in un mondo sa¬ 
turo di violenza e inconsciamente attratto dalla morte 11 . Si 
pensi al racconto del martirio di Perpetua. Vi sono indicati i 
particolari delle lunghe sofferenze e della morte raccapric¬ 
ciante a cui andò incontro un piccolo gruppo di cristiani, 
sbranati dalle bestie feroci davanti a una folla deliziata ac¬ 
corsa a vedere lo spettacolo nell'arena. Veniamo a sapere 
però che, se quel gruppo di cristiani avesse ceduto all'impe¬ 
ratore abiurando e avendo così salva la vita, qualcun altro sa¬ 
rebbe stato gettato in pasto alle bestie feroci. Dopo tutto, si 
trattava di giochi in occasione del compleanno del giovane 
figlio dell'imperatore. E ogni volta che si svolgeva questo ti¬ 
po di giochi dovevano morire dozzine, a volta a centinaia di 
persone 12 . 

A differenza dei gladiatori, volontari e pagati, erano crimi¬ 
nali condannati a venir gettati in pasto alle bestie feroci e di 
loro si potrebbe dire che meritavano questo destino. Ma qui 
non stiamo affrontando il problema della condanna a morte e 
nemmeno di forme crudeli di condanne a morte. Il problema 
è lo spettacolo: per le folle guardare persone fatte a pezzi e di¬ 
vorate dalle bestie o uccise in un combattimento armato era lo 
sport più amato, degno del compleanno di un ragazzino. È 
difficile comprendere la vita emotiva di persone simili 13 . 
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In ogni caso, i cristiani condannavano sia le crudeltà che 
gli spettatori. Non uccidere, ricorda Tertulliano 14 ai suoi let¬ 
tori. Quando guadagnò maggiore influenza, il cristianesimo 
proibì questi «giochi». Ma l'aspetto anche più importante fu 
che i cristiani promossero una visione morale assolutamente 
incompatibile con la crudeltà gratuita del costume pagano. 

In conclusione, ciò che il cristianesimo restituì ai fedeli fu 
la loro umanità. In questo senso la ricompensa fu la virtù 
stessa. 


1 Sempre che non si tratti di dottrine fondamentaliste, che sostengono tut¬ 
te di essere meglio delle altre - visione che non condivido. 

2 L. Michael White, Building God's House: Social Aspects of Architectural 
Adaptations among Pagans, Jeivs, and Christians, saggio presentato alla riu¬ 
nione annuale della Society of Biblical Literature, Atlanta 1985. 

3 Jaroslav Pelikan, Introduction to thè Torchbook Edition [ofthe reissue of Adolf 
Harnack] in The Mission and Expansion of Christianity in thè First Three Cen- 
turies, Harper and Row, New York 1962, pp. V-VII. 

4 White, Building God's House cit., p. 101. 

5 Edwin A. Judge, The Quest for Mercy in Late Antiquity, in Peter T. O'Brien, 
David G. Peterson (a cura di), God Who Is Rich in Mercy: Essays Presented to 
D. B. Knox, Macquarie University Press, Sydney 1986, p. 107. 

6 Prima lettera ai Corinzi 1,2. 

7 Ponzio, Vita di Cipriano in Ponzio, Paolino e Possidio Vita di Cipriano, Vi¬ 
ta di Ambrogio, Vita di Agostino, Città Nuova, Roma 1989, pp. 46-47. 
"Wayne A. Meeks, Le origini della morale cristiana: i primi due secoli, Vita e 
Pensiero, Milano 2000, p. 24. 

’Ramsay MacMullen, Paganism in thè Roman Empire, Yale University Press, 
New Haven 1981, p. XI. 

“Alan F. Segai, Matthew’s Jewish Voice, in David L. Balch (a cura di), Social 
History of thè Matthean Community: Cross Disciplinary Approaches, Fortress 
Press, Philadelphia 1991, pp. 3-37. 

11 Carlin A. Barton, The Sorrows of thè Ancient Romans: The Gladiator and thè 
Monster, Princeton University Press, Princeton 1993. 
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a Ivi. 

13 Carlin A. Barton ha tentato in modo interessante di farlo in The Sorrows 
of thè Ancient Romans: The Gladiator and thè Monster, Princeton University 
Press, Princeton (N.J.) 1993. 

“Quinto Settimo Fiorenzo Tertulliano, De spectaculis, Il Cerchio, Rimini 
2005. 
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Ascesa e affermazione 
del cristianesimo 


«Non esiste un'opera simile sulla storia del cristianesimo delle origini. 
Molti studi storici utilizzano strumenti sociologici, ma Stark è il primo so¬ 
ciologo a tentare di dare un significato al tutto. Le sue opinioni, espresse 
con franchezza e chiarezza, sono nuove e intelligenti. [...] Non è un riduzio¬ 
nista. Riconosce l'importanza dei precetti e della moralità cristiana nel ri¬ 
chiamo esercitato dal nuovo movimento. C'è molto da imparare.» 

Robert L. Wilken, University of Virginia 

«Il nuovo libro di Rodney Stark rappresenta una sfida e una provocazione, 
a volte irritante. Ma chiunque si sia posto il problema di come il cristiane¬ 
simo sia divenuto, nell'arco di quattro secoli, la religione dominante nel¬ 
l'Impero romano lo deve leggere. Ci troviamo qui di fronte a un'audacia teo¬ 
rica, a un disarmante buon senso, a una profonda curiosità insieme alla 
non comune abilità di raccontare con chiarezza una storia complicata.» 

Wayne A. Meeks, Yale University 

«Il racconto del professor Stark sull'ascesa del cristianesimo è provocato- 
rio, stimolante e profondo. La sua tesi - che il cristianesimo si affermò per¬ 
ché offriva ai suoi fedeli una vita più attraente, sicura, felice e forse lunga 
- farà arrabbiare molti, ma costringerà il lettore a riflettere. Un meraviglio¬ 
so esercizio di immaginazione sociologica e un monito a chi ama spiega¬ 
zioni semplicistiche e riduzionistiche, come quella secondo cui fu Costan¬ 
tino, facendo del cristianesimo la religione ufficiale dell'Impero, a determi¬ 
narne definitivamente il successo.» 

Andrew M. Greeley, National Opinion Research Center, 

University of Chic~— 

«Entusiasmante e pieno di stimoli, molto leggibile e pieno di nuove ide 
studio di Stark provocherà certamente una rivoluzione nel pensiero su 
scesa del cristianesimo nel mondo romano. Il contributo dell'autor 
questa materia è di grande rilievo.» 

Roger S. Bagnali, Columbia Univei 
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